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Buddha und Mahavlra, die beiden 
indischen Religionsstifter 

Von Ernst Leu mann 
(Fortsetzung von Heft 1/3) 


3. Pratyekabuddha und Buddha 

Also MahävTra ist auf angestrengteste Arbeit an sich selbst 
ausgegangen, er war nicht bloß Mönch, sondern zugleich Asket. 
Dagegen Buddha, als er sich zurechtgefunden hatte, war nicht 
mehr Asket, sondern Mönch mit dem Streben nach einer muster¬ 
haften Lebensbetätigung. Der eine hatte so sein Ziel in sich, der 
andere in der Allgemeinheit, und eben darum, weil Buddha über 
das Eigenziel hinauswuchs und sein Ziel in der Allgemeinheit fand 
darum ist er der Größere, der Erhabenere, derjenige, der allein 
von den beiden in unserer Schätzung an die Seite von Christus tritt. 

Der große Unterschied, auf den wir da stoßen, prägt sich noch 
in allerlei Einzelzügen aus, — in Einzelzügen, von denen wir nun 
die wesentlichsten verfolgen wollen. Buddha kommt in seinem 
Blick aufs Allgemeine oder genauer in seinem innerlichsten Emp¬ 
finden, daß der Mensch nicht für sich, sondern fürs Ganze 
da sei, zur Pflicht der Selbsthingabe zum Besten Anderer, 
zur Pflicht der Selb stau fop ferung für Alle; das scheidet seine 
Religion völlig und deutlichst von derjenigen Mahävlra’s: dort das 
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Höchste die Selbstbezähmung, hier das Höchste die Selbstauf¬ 
opferung. Und auch noch in zwei andern Ausdrücken tritt dieser 
große Gegensatz zutage, in den Wörtern Pratyeka-Buddha und 
Buddha: Pratyeka-Buddha heißt „der Weise für sich“, Buddha 
„der Weise schlechthin“ d. h. der Weise für Alle. Ersteres ist 
der einsiedlerisch lebende Weise, der sich mit der Sorge um s$in 
eigenes Seelenheil zufrieden gibt, letzteres ist der ins Volk tre¬ 
tende Weise, der durch Lehre und Beispiel das Seelenheil Aller 
fördern will. Es bezieht sich nun freilich der Ausdruck Pratyeka- 
Buddha ,der einsiedlerische Weise c nicht auf MahavTra; denn auch 
MahavTra hat sich an die Allgemeinheit gewandt, hat wie Buddha 
eine Anzahl Jünger um sich gehabt und hat eine Ordensgemein¬ 
schaft gegründet, die immer mehr an Ausdehnung gewann, die 
zwar keine Missionen über die Grenzen Indiens hinaussandte, aber 
doch in Indien selber bis auf die Gegenwart lebenskräftig geblieben 
ist. Also MahavTra war nicht das, was unter einem Pratyekabuddha 
verstanden wurde; vielmehr galten als Pratyeka-Buddha’s nur die 
wirklich für sich lebenden Weisen, die keine Lehre verkündetem 
keinen Anhang sammelten, keine Schule bildeten, — Leute, die 
auch keiner Schule angehörten, sondern die von sich aus durch 
ein eigenes Erlebnis, nicht durch eine Bekehrung auf weltflüchtige 
Gedanken gekommen waren und sich nun einem asketischen Leben 
widmeten. Ja, aber obschon also MahavTra höher als ein Pratyeka- 
Buddha eingeschätzt war, hatte er doch mit dem Wesen eines 
solchen das gemein, daß er sich recht sehr mit sich selbst be¬ 
schäftigte und auch seinen Anhängern dieses Für-sich-sein zur 
Pflicht machte. Er stand also sozusagen auf der Linie zwischen 
einem Buddha und einem Pratyeka-Buddha. Er wareine zurück¬ 
haltende, Buddha eine offene Natur. MahavTra mied den 
Umgang mit Menschen, Buddha pflegte ihn. Dieser Gegensatz 
kommt teils darin zum Ausdruck, daß Buddha mit den Seinigen 
gelegentlich sich zu einer Mahlzeit ein laden ließ, was MahavTra 
als ein unerhörtes Paktieren mit dem Weltleben empfand. Teils 
aber und bedeutsamer zeigt sich jener Gegensatz darin, daß 
Buddha auf seinen Wanderungen den und jenen ansprach und mit 
gewandtem Eingehen auf seine Lebensansichten und Lebensgewohn¬ 
heiten in allgemein- erzieherischem und erhebendem Sinne auf ihn 
einwirkte. Auf eine solche Tätigkeit allgemeinster Seelsorge hätte 
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der Asket Mahävlra bei seiner Menschenscheu nie verfallen kön¬ 
nen; es kam nicht vor, daß er Jemanden aufsuchte, um ihn geist¬ 
lich zu belehren und zu beraten, und wenn allenfalls Jemand einer 
religiösen Unterhaltung wegen zu ihm kam, dann hat er kaum 
auf die Gedankengänge des Besuchers sich einzurichten ge¬ 
wußt, sondern einfach in starrer Darlegung seiner eigenen Lehren 
eine strenge Antwort erteilt. 

Buddha’s eigene Art in diesen Dingen tritt aus zahlreichen 
Erzählungen hervor, die über ihn berichtet werden. Ich greife die¬ 
jenige heraus, die den Titel ,Schakal-Unterweisung 4 führt. Gemeint 
ist die Unterweisung eines Mannes namens ,Schakal c , 
eines Mannes, der bei uns, weil die Inder dem Schakal die Rolle 
unseres Fuchses zuteilen, den Namen ,Fuchs 4 geführt haben würde. 
Dieser Mann war übrigens ein Hausbesitzer, also nach unserm 
Sprachgebrauch genau genommen nicht einfach ,ein Mann namens 
Fuchs 4 , sondern ,ein Herr Fuchs 4 . Doch tut der Name hier nichts 
zur Sache; es muß nur davon gesprochen werden, weil unsere 
Erzählung nach ihm benannt ist. Unser Hausbesitzer war in brah- 
manischen Anschauungen und Gewohnheiten aufgewachsen, wo die 
alte Naturverehrung unter Anderm in der Weise fortlebte, daß 
manche Leute nach den verschiedenen Himmelsrichtungen eine An¬ 
dacht, die der ganzen Natur gelten sollte, verrichteten: teils mach¬ 
ten sie dabei eine bloße Verbeugung, teils sprachen sie zugleich 
eine bezügliche Formel, teils brachten sie nach den einzelnen 
Richtungen hin eine kleine Wasserspende dar; Leute der dritten 
Art werden im Jaina-Kanon unter dem Namen Disa-pokkhiya 
öfter erwähnt. Unser Hausbesitzer pflegte die erste Art der Na¬ 
turverehrung: mit gelöstem Haar und nassem Gewand (mit diesem 
Gewand vielleicht an die Wasserspende erinnernd) verbeugte er 
sich in der Morgenfrühe mit gefalteten Händen zunächst viermal 
gen Osten, dann gen Süden, gen Westen, gen NordenJ endlich 
neigte er ebenso sein Haupt viermal dem Zenith und viermal dem 
Nadir zu. So rechnen die Inder von alters her im Allgemeinen 
mit sechs oder auch mit zehn Himmelsrichtungen, indem zu 
unsern vier oder acht Richtungen immernoch Qben und Unten 
hinzukommt. Als Buddha an dem Hause unseres Naturanbeters, 
wie er eben seine Morgenandacht verrichtete, vorbeikam, da trat 
er zu ihm und fragte ihn, warum er diese Zeremonie vollziehe. 
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„Ich vollziehe sie — antwortete er —, weil mein Vater mich so 
gelehrt hat und weil ich die Weisung meines Vaters ehre und 
hochhalte.“ Buddha wußte, daß mit solchem Naturkultus sich zu¬ 
gleich die Vorstellung verbinde, es könne dadurch Unheil, das von 
der Natur drohe, abgewandt werden, und so sagte er, der beste 
Schutz im menschlichen Dasein werde erreicht durch Verrichtungen, 
die sechs ganz andere Ziele als die Himmelsrichtungen ins Auge 
fassen. Die sechs besseren Ziele seien die Eltern anstelle des 
Ostens, die Lehrer anstelle des Südens, Frau und Kinder 
anstelle des Westens, Freunde und Verv/andte anstelle des 
Nordens, Mönche und Brahmanen d. h. die Geistlichen 
anstelle des Zeniths und das Hausgesinde anstelle des Nadirs. 
So weiß Buddha auf die Vorstellungen des in altvaterischer Na¬ 
turreligion befangenen Hausbesitzers einzugehen und weiß sie im 
Sinne seiner eigenen Menschheitsreligion umzudeuten. Ja, er führt, 
wie unsere Erzählung weiter schildert, die Umdeutung vollständig 
durch und gründet auf die sechs neuen Ziele eine ganze Pflich¬ 
tenlehre. Dabei fügt er noch den neuen Gedanken der Gegen¬ 
seitigkeit bei: 


nicht bloß seien die Kinder ihren Eltern verpflichtet, 
sondern auch die Eltern ihren Kindern, 
nicht bloß die Schüler den Lehrern, 

sondern auch die Lehrer den Schülern, 
nicht bloß der Mann der Frau, 

sondern auch die Frau dem Manne, 
nicht bloß der Mann den Freunden, 

sondern auch die Freunde dem Manne, 
nicht bloß die Herren den Dienern, 

sondern auch die Diener den Herren, 
nicht bloß die Weltlichen den Geistlichen, 

sondern auch die Geistlichen den Weltlichen. 


Und jedes der sechs Doppelziele, die sich so ergeben, wird 
sodann von Buddha — in lehrhafter Gleichmäßigkeit, die dem 
Gedächtnis und dem Verständnis zu Hülfe kommen will — fünf¬ 
fach gegliedert, womit ein recht übersichtliches System von sechs- 
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mal zehn Pflichten hergestellt und gewonnen ist. Probeweise 
sei hier nur die erste Dekade von Pflichten mitgeteilt: 

Die Eltern müssen ihre Kinder 

1. zurückhalten vom Bösen, 

2. anleiten zum Guten, 

3. unterrichten lassen, 

4. verheiraten, 

5. ihnen ein Erbe hinterlassen. 

Das Kind soll daher denken 

6. ich werde sie unterstützen, die mich unterstützt haben, 

7. ich werde den Familienpflichten, die auf mir ruhen, genügen, 
S. ich werde das Eigentum der Eltern bewahren, 

9. ich werde mich selbst würdig beweisen, ihr Erbe zu werden, 
10. wenn sie hingeschieden sind, werde ich ihr Gedächtnis ehren. 


Es ist also in der Hauptsache eine Laienmoral, die in un¬ 
serer Erzählung verkündet wird, eine Moral für Leute weltlichen 
Standes. Dagegen wäre der edle achtteilige Pfad, von dem wir ge¬ 
sprochen haben, alseine allgemeine Moral zu bezeichnen, als 
eine Moral, die gleichmäßig auf Mönche wie auf Laien anwendbar 
ist. Der Geist aber ist beidenorts derselbe; auch in der neuen 
Klassifikation spüren wir wieder den Hauch des Wortes Samyak 
,recht, richtig, gut 4 : sie will, daß die menschlichen Beziehungen 
in gegenseitiger Rücksichtnahme richtig, ordentlich, normal 
seien. 


4. Schonung und Mitleid 

Wir kamen auf die mitgeteilte Erzählung und die in ihr ent¬ 
haltene Pflichtenlehre zu sprechen, indem wir den Gegensatz ver¬ 
folgten, der zwischen den beiden großen Persönlichkeiten Maha- 
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vTra und Buddha bestand. Beim einen fanden wir Askese d. h. 
,die Abtötung des Fleisches', beim andern das Samyak d. h. ,die 
rechte Art, die Musterhaftigkeit 1 , beim einen Selbst zäh m un g, beim 
andern Selbstaufopferung, beim einen Zurückhaltung und Men¬ 
schenscheu, beim andern Offenheit und Menschenfreundlichkeit. Wir 
können bei jedem der Beiden noch ein Letztes finden, das seinen 
Charakter vollends beleuchtet. Von Mahävlra wird immer und 
immer wieder als oberstes Gebot die a-himsa ,das Nichtverletzen 
lebender Wesen' gefordert. Sein Verhältnis zur Welt der Geschöpfe, 
zu Mensch und Tier, gipfelt so im Begriff der Schonung, der 
Rücksich tnahm e. Dagegen läßt sich der Grundzug von Buddha’s 
Wesen in der seine Selbstaufopferung bedingenden Eigenschaft, in 
Mitleid oder Teilnahme, erfassen. Diese Ausdrücke greifen 
an die Wurzel der beiden Religionssysteme; in ihnen kommt der 
eigentliche Fortschritt, den Buddha über Mahävira hinaus getan 
hat, zur lebendigsten Ausprägung: anstelle von Schonung oder 
Rücksicht erscheint bei ihm Teilnahme oder Mitleid. Mit 
dem Herausheben dieser Begriffe gewinnen wir auch das richtige 
Verhältnis, in dem unsere beiden indischen Religionen zum Chri¬ 
stentum stehen. Im Christentum ist ein abermaliger Fortschritt zu 
erkennen; da heißt das Oberste nicht Mitleid oder Teilnahme, 
sondern Liebe. 

Die Ideen der Schonung und des Mitleids sind nun in den 
beiden indischen Religionssystemen tief verankert, und wir wollen 
jetzt auch dieser Verankerung nachgehen. 

,Du sollst nicht töten' war natürlich in Indien von alter Zeit 
her ein oberstes Gebot. Aber erst mit der Herausbildung pantheisti- 
scher Gedanken und mit dem Aufkommen der Seelenwanderungs¬ 
phantasien ergab es sich, daß das Gebot sich allmählich dahin er¬ 
weiterte, daß auch die Tötung von Tieren für unrecht empfunden 
wurde, hatten doch die Tiere Teil an der Allbeseelung und mochten 
doch in ihnen Menschenseelen verkörpert sein. Zwar die Tötung 
von Opfertieren war durch die altüberlieferte Religionsübung 
des Brahmanentums geheiligt, aber selbst dieses im Dienste der 
Götter vollzogene Tun ward mehr und mehr als Untat empfunden 
und hat einerseits die allgemeine Ehrfurcht vor der brahmanischen 
Religion untergraben, andererseits sie selbst da und dort zu Mil¬ 
derungen der Opferpflicht, zur Ersetzung von Tieropfern durch 


Von Ernst Leumann 


135 


Naturalienopfer veranlaßt. Bei MahävTra und Buddha erscheint nun 
selbstverständlich unser Gebot an erster Stelle in der Reihe ihrer 
Gebote, und ebenso selbstverständlich erscheint es da in der ver¬ 
schärften Form, die auch das Leben der Tiere durchaus geschont 
wissen will. Und genau so erscheint das Gebot auch bereits bei 
einem früheren Hauptvertreter der mönchischen Lebensweise, 
den wir hier vorübergehend in den Kreis unserer Betrachtung 
hereinziehen wollen. Dieser frühere Gründer einer Mönchsgenos¬ 
senschaft hieß Pärsva, und seine Anhänger nannte man darnach 
,Pärsva-Abkömmlinge 4 (Pars7'a/7at;y7ya/i). Es scheint, daß dieser Pärsva 
schon, als MahävTra auftrat, verstorben war; aber sein Orden be¬ 
stand noch, vermischte sich indessen wohl bald mit Mahävlra’s 
eigener Anhängerschaft. MahävTra selbst betrachtete sich nämlich 
als denjenigen, der in die Fußstapfen Pärsva’s getreten war und 
der dessen Lehre weiter ausbildete und vervollkommnete. Gerade 
in der Festsetzung der Gebote knüpfte er an ihn an und ging 
er über ihn hinaus. Pärsva hatte deren vier aufgestellt, MahävTra 
fügte ein fünftes Gebot hinzu, und auch Buddha forderte von 
den Seinigen die Befolgung von fünf Geboten. Im Einzelnen aber 
zeigen sich da gewisse Unterschiede. 


Parsva’s vier Gebote waren: 

1. savväo pandivayäo veramanam ,das Ablassen von jeder Tötung 
von Lebewesen 4 , 

2. savvao musd-väydo veramanam ,das Ablassen von jeder lüg¬ 
nerischen Rede 4 , 

3. savvao adinn’ddanäo veramanam ,das Ablassen von jedem 
Nehmen von Dingen, die einem nicht gegeben werden 4 , 

4. savvao bahiddha-danao veramanam ,das Ablassen von jedem 
äußerlichen Geben 4 (was Besitzlosigkeit voraussetzt). 

,Das äußerliche Geben 4 ( bahiddha-dana ) ist anscheinend ein decenter 
Ausdruck für die ,Paarung 4 (das Abgeben von Samen), während gleich¬ 
zeitig ,das Ablassen von äußerlichem Geben 4 , in allgemeinem Sinne 
verstanden, Besitzlosigkeit voraussetzen würde. So entspräche das 
vierte Gebot Pärsva’s eigentlich nicht bloß dem vierten, sondern auch 
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dem fünften Gebote Maliävira’s. Das ist in der Tat die Meinung der 
jinistischen Tradition. — Die ganze Liste von Pärsva’s Geboten hieß 
der cäuj-jama (skt. catur-yäma, wofür die Brahmanen catur-niyama 
gesagt haben würden). Buddha oder wenigstens die buddhistische Über¬ 
lieferung, wie sie im Sämannaphala-sutta vorliegt, ist der Meinung, 
Mahüvlra sei bei Pärsva’s cäuj-jama (in buddhistischer Sprache cätu- 
yäma) stehen geblieben; das trifft wohl selbst für Maliävlra’s jüngere 
Jahre nicht zu, weil jede bezügliche Äußerung im Jaina-Kanon fehlt. 


Die Liste Mahävlra’s lautet: 

1. savvao pdnäivdydo veramane ,das Ablassen von jeder Tötung 
von Lebewesen 4 , 

2. savvcio musa-vaycio verainane ,das Ablassen von jeder lügneri¬ 
schen Rede 4 , 

3. savvao adatt’adänao veramane ,das Ablassen von jedem Neh¬ 
men von Dingen, die einem nicht gegeben werden 4 , 

4. savvao niehunäo veramane ,das Ablassen von jeder Paarung 4 , 

5. savvao pariggahao veramane ,das Ablassen von jedem Besitz 4 . 


Bu-ddha’s fünf Gebote sind: 

1. pänätipatä veramatu ,das Ablassen vom Töten von Lebewesen 44 

2. adinn'adand veramatu ,das Ablassen vom Nehmen von Dingen, 
die einem nicht gegeben werden 4 , 

3. dbrahmacariyd veramatu ,das Ablassen von Unkeuschheit 4 , 

4. musa-vadä veramanT ,das Ablassen von lügnerischer Rede 4 , 

5. surä-meraya-majja pamädattliand veramatu ,das Ablassen von 
Getränken, die den Leichtsinn und die Unzurechnungsfähig¬ 
keit befördern. 4 


Nicht bloß die Originalausdrücke der vorstehenden Listen wer¬ 
den fast jeden Leser fremdartig anmuten, sondern auch deren Über¬ 
setzung. Dieses unpersönliche ,Ablassen 4 von diesem und jenem 
wird ihm matt und pedantisch, wenn nicht gar langweilig vorkom- 
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men. Wir sind eben alle vom Judentum und Christentum her an 
eine kräftigere, ich möchte sagen an eine jugendlichere Formu¬ 
lierung der Gebote gewöhnt. In eindringlichster Anrede heißt es 
da ,du sollst nicht töten c oder ,du sollst nicht stehlen c und ähnlich 
bei allen Geboten; und dieser alttestamentarischen Entschiedenheit 
in der Ausdrucksweise entspricht es durchaus — ja sie steigert 
sich noch, wie auch die Gebote selber sich steigern —, wenn 
Christus beifügt „eure Rede sei ja ja, nein nein, was darüber ist, 

ist vom Bösen“ oder wenn er erklärt: euch ist gesagt worden, ihr 

sollt nicht ehebrechen, ich aber sage euch, wer ein Weib auch 

nur ansieht, daß er ihrer begehre, der hat schon im Herzen mit 

ihr die Ehe gebrochen. Ja, es ist nicht zu leugnen, wir kommen 
hier an einen Punkt, wo die Religionsstifter Indiens, so hervor¬ 
ragend sie persönlich sein mochten, sich recht zu ihren Ungunsten 
von denen des westlichen Asiens unterscheiden: lehrhaft und zu¬ 
gleich altersmüde klingen ihre Gebote, warnend und zugleich jugend¬ 
frisch die jüdisch-christlichen. Freilich sind einige der indischen 
Gebote umfassender als die jüdisch-christlichen: sie müssen 
umfassender sein, weil sie Mönchen auferlegt wurden. Für die 
weltlichen Bekenner der indischen Religionsstifter mußten Er¬ 
leichterungen zugelassen werden. Beispielsweise werden bei 
Pürsva und Mahävira die Gebote im allgemeinen in der Weise 
für die frommen Laien modifiziert, daß von diesen nur das 
Ablassen von grober Tötung, von grober Lüge, von grobem 
Diebstahl — bei den übrigen Geboten ist die Ausdrucksweise 
anders — gefordert wird: in den angegebenen Fällen tritt im 
Original statt des Wortes savvao ,von jeder oder jedem c das Wort 
thüläo ,von grober oder grobem £ ein. 

Doch uns kommt es nun in dem Zusammenhang, von dem wir 
ausgingen, in Wahrheit nur auf das erste der fünf Gebote an, 
auf das Ablassen vom Töten lebender Wesen. In der Art nämlich, 
wie sich Mahävira und Buddha zu diesem Gebote stellen, zeigt 
sich uns von neuem ihre ganze Verschiedenheit. Beide zwar for¬ 
dern es an erster Stelle und beziehen es gleichmäßig auf die Scho¬ 
nung von Tier und Mensch. Aber soweit stehen sie auf allge¬ 
mein-indischem Boden. Dagegen hat Mahävira und er allein 
diesen Boden für sich und die Seinigen gleichsam zu einer beson¬ 
deren Plattform erhöht, indem er das Gebot noch weit umfassender 
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stellt und noch weit dringlicher einschärft, als es Buddha und 
andere getan haben. Er erstreckt es von pantheistischen Grund¬ 
vorstellungen der Allbeseelung aus auf die ganze Natur: nicht bloß 
die Menschen und die Tiere, sondern auch die Pflanzen und die 
Elemente — Wasser, Feuer, Luft und Erde — sollen möglichst unbe¬ 
helligt bleiben; weder Lebendes noch Lebloses oder scheinbar Leb¬ 
loses darf getötet oder verletzt oder gequält oder mißbraucht oder 
gestört werden. Im Besondern soll man sich vor dem Töten und 
Verletzen kleiner und kleinster Lebewesen dadurch hüten, daß 
man eine Reihe von Utensilien in Gebrauch nimmt, einen Schleier 
vor den Mund, eine Seihe für Flüssigkeiten, eine Bürste für den 
Boden und dergleichen. Äußerlich sieht es aus, als ob solche Uten¬ 
silien, deren Gebrauch in Mahävira’s Religion obligatorisch ein¬ 
geführt ist, einen Schutz des Menschen, der sie mit sich 
führt, bezweckten, als ob sie ihn vor dem Einatmen oder Trinken 
von kleinen oder kaum sichtbaren Unreinlichkeiten bewahren, den 
Boden für ihn von solchen Unreinigkeiten säubern sollten. Allein 
die dogmatische Begründung der verschiedenen Säuberungshand¬ 
lungen ist durchaus nicht der Selbstschutz, sondern der Schutz 
der minimalen Kreaturen, die man ohne die Verwendung der Uten¬ 
silien gefährden könnte. Also das Gebot des Ablassens von jeder 
Tötung erfährt da die denkbar höchste Steigerung, es wird zu 
einem eigentümlichen und überragenden Prinzip, es wird zu einer 
unerhörten Pedanterie, die in gewisser Hinsicht an die Pedanterie 
der Reinlichkeitsvorschriften Zarathustras erinnert, welche aber 
dogmatisch ganz anders motiviert werden. 

Um gerecht zu sein müssen wir beifügen, daß solche Reinlich¬ 
keitsforderungen extremer Art und deren Erhebung zu Glaubens¬ 
artikeln nicht so lächerlich ist, wie es uns vielleicht erscheinen 
mag. In heißen Ländern und namentlich in einem so üppigen Klima, 
wie es Indien hat, muß der Mensch viel mehr als bei uns auf der 
Hut sein vor Infektionen aller Art, die durch verdorbenes Wasser, 
verdorbene Speisen und dergleichen herbeigeführt werden. In Indien 
zum Beispiel heißt ucchista ,vom Essen übriggeblieben £ oder paryusita 
,was über Nacht gestanden hat £ so viel wie ,verdorben £ oder ,unge¬ 
nießbar 4 . Und wir wissen ja alle, daß in Indien die wesentlich durch 
unreines Wasser sich verbreitende Cholera nie ganz ausstirbt. Was 
Wunder, wenn in solchen ZonenReinlichkeitsvorschriften zu Glaubens- 
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artikeln werden! Nun ist es ja freilich bei MahävTra nicht die 
Reinlichkeit als gesundheit-sichernde Eigenschaft, die gefordert wird, 
sondern die Reinlichkeit als Insekten- und Gewürm-schonendes 
Postulat. Das tut aber in Wahrheit nichts zur Sache. Bei allem 
•menschlichen Tun handelt es sich in erster Linie immer um das 
Tun selber, erst in zweiter Linie um die im Bewußtsein sich ein¬ 
stellende Begründung des Tuns. Das Tun an sich ist die Resul¬ 
tante aus den größtenteils im Unbewußten liegenden Bedingungen 
des Organismus. Das Bewußtsein ist daher mehr passiv als aktiv 
an diesem Tun beteiligt: es findet sich damit ab, legt es sich ge¬ 
danklich zurecht und vermag es auch seinerseits, je mehr es sich ent¬ 
wickelt, umso entschiedener zu beeinflussen und zu regulieren. Aber 
Grundlage der individuellen Lebensäußerungen, Lebensgewohnheiten 
und Lebensziele bleibt stets das Unterbewußte, das Unwillkürliche, 
das Instinktive, und sehr oft deckt sich die Erklärung und die Be¬ 
gründung, die das Bewußtsein für all das in seinem Bereich sich 
vollziehende und von ihm beaufsichtigte und mitbestimmte Tun fin¬ 
det, durchaus nicht mit den wahren Motiven, die eben außerhalb seiner 
Sehweite liegen. Ganz besonders in der Religionsgeschichte müssen 
wir unterscheiden lernen zwischen den in den verschiedenen Anschau¬ 
ungen und Zielen zutage tretenden Motiven und den dogmatischen 
Aufstellungen, mit denen das Bewußtsein jene Motive umkleidet oder 
ersetzt. Also mag auch MahävTra sein behutsames Verhalten gegen¬ 
über kleinen und kleinsten Lebewesen als eine Forderung des Ge¬ 
botes der Schonung alles Lebens auffassen und hinstellen, jenes 
Verhalten erwächst ihm deswegen doch im letzten Grunde aus dem 
elementaren Triebe der Selbsterhaltung, aus dem Triebe des Selbst¬ 
schutzes gegenüber den durch Unreinlichkeit und Gleichgültigkeit 
dem Individuum von der Kleinwelt her drohenden Gefahren. 

. Aber auch wenn wir Mahävlra’s extreme Formulierung des ersten 
Gebotes nicht psychologisch bis in ihre verborgensten Tiefen ver¬ 
folgen, — wenn wir sie einfach hinnehmen wie sie sich gibt, sie 
bildet auf alle Fälle einen Grundzug in MahävTra’s Religion. Ihr 
widmet sich auch in dem seine Lehren, Predigten und Gleichnisse 
überliefernden Kanon seiner Ordensgemeinschaft das erste Kapitel 
des ersten Textes, das den originellen Titel ,Waffenkunde 4 führt — 
gemeint ist „Kenntnis (und Vermeidung) von allem, was wie Waffen 
irgend etwas Lebendiges gefährdet“. 
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Auch Buddha, sagten wir, fordert die Schonung aller Lebewesen. 
Aber er fordert sie nur in der üblichen Weise, wie andere ernste 
Denker in Indien sie auch gefordert haben. Bei ihm tritt nicht der 
Begriff der ,Schonung*, sondern der des ,Mitleids* in den Vorder¬ 
grund. Und dieser Begriff — oder sagen wir lieber diese Strebung 
in seinem Innern, dieses teilnehmende Empfinden und zugleich 
Helfenwollen — bekommt bei ihm einen dogmatischen Unterbau 
von eigentümlicher Ausprägung. Buddha gründet sein Mitleid auf 
eine neue Lehre vom Leid der Welt. 

Das Weltleid als solches war für den indischen Mönch etwas 
Selbstverständliches — so gut wie die Pflicht der Schonung aller 
Lebewesen. Nur die Art, wie Buddha das Weltleid analysierte und 
wie er sich vom Weltleid aus orientierte, das war sein Eigentum. 
Die allgemeine Lehre vom Weltleid war der Ausdruck einer welt¬ 
müden Stimmung: der Gedanke an die Vergänglichkeit alles Daseins 
trat beherrschend ins Bewußtsein, und indem das Seelenwanderungs¬ 
dogma den Einzelnen in immer neue Daseinsformen gelangen ließ, 
machte es die Welt für ihn gleichsam zu einem ungeheuren Ge¬ 
fängnis, in welchem er sich bei immer neuen Verkörperungen von 
Zelle zu Zelle schleppte. Dieses unabsehbare und leidvolle Wandern 
von Dasein zu Dasein hießen die Mönche den Sainsära (wörtlich 
den ,Umlauf*), und das Ziel aller war, endlich aus diesem Samsüra 
befreit zu werden, durchzudringen zur Befreiung, zur Erlösung, 
zur Vollkommenheit, zum Erlöschen oder Verwehen, — 
bei uns würde es heißen zur ewigen Seligkeit. Indische Ausdrücke 
für dieses ferne Ziel sind mukti, vimnkti, molcsa , siddhi , nirvana ; 
einzelne dieser Bezeichnungen waren beliebter bei den einen, andere 
bei den andern Mönchsgenossenschaften: bei Mahävlra finden wir 
vorzugsweise molcsa und siddhi , bei Buddha vorzugsweise molcsa 
und nirvana. Immer ist der Begriff zunächst ein negativer, er 
bezeichnet eben ein zu Ende Gelangen, ein Aufhören. Aber be¬ 
greiflicherweise sind immer Versuche gemacht worden, dieses über¬ 
weltliche oder außerweltliche Ziel positiv auszugestalten, sich als 
ein ideales Dasein auszudenken, es als eine Welt der Seligen zu 
begreifen. Es war ein natürliches Streben der Phantasie, daß sie 
jenes Letzte und Höchste, das man ihr als Befreiung oder Erlösung, 
als ein Erlöschen oder Verwehen pries, sich vorzustellen trachtete, 
daß sie es auszuträumen und zu verherrlichen suchte. Wie sich 
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diesen jenseitigen Träumereien gegenüber Buddha und MahävTra 
verhalten haben, werden wir später sehen. Jetzt liegt uns ob, dar- 
zustellen, wie sich Buddha mit der Vorstellung abfand, die den 
diesseitig konkreten Vor begriff jener Idee der Erlösung dar¬ 
stellt, — mit der Vorstellung vom Weltleid. Er sieht seine größte 
Aufgabe darin, dieses Weltleid in seiner Natur zu durchschauen 
und das Mittel zu finden, wie ihm zu begegnen sei. Wie eine 
Krankheit erscheint es ihm, — wie eine Krankheit, für die es 
gilt, ein Heilmittel zu finden. Und diese Erkenntnis formt sich 
ihm zu vier Sätzen, die er die vier edlen Wahrheiten nennt, 
zu Sätzen, die er nach der Überlieferung gleich schon in seiner 
ersten Predigt zu Benares — sozusagen als das Programm seiner 
Heilslehre und seiner beginnenden Wirksamkeit — verkündet hat. 
Es waren, wie es heißt, nur einige Mönche, an die er sich da wandte, 
fünf Mönche nämlich, die früher an andenn Orte mit ihm zusammen 
asketischen Übungen obgelegen hatten, die aber von ihm fort und 
nach Benares gezogen waren, als er die Askese aufgab und nun, 
wie sie wähnten, der Weltlust verfiel. Sie wollten, als er sie in 
Benares besuchte, anfänglich nichts von ihm wissen. Aber er war 
gekommen, um zu allererst ihnen, die doch seine einstigen Genossen 
im geistlichen Streben gewesen waren, die bessere Einsicht zu ver¬ 
künden, zu der er sich durchgerungen hatte und die ihn nun mit 
der ganzen Sicherheit einer endlich gewonnenen neuen großen Über¬ 
zeugung erfüllte und beseelte. Und da hat er ihnen denn zuerst — 
auf ihr Vorhalten hin, daß er der Weltlichkeit verfallen sei — die 
Lehre von seinem Mittelweg zwischen Askese und Genußsucht 
entwickelt, nämlich jenen achtteiligen Pfad des Samyak, von dem 
wir schon gesprochen haben; und sodann kam er auf die vier 
Wahrheiten vom Welt leid zu reden. Die erste dieser Wahr¬ 
heiten beschreibt das Weltleid als solches, die zweite bestimmt 
seine Ursache, die dritte fordert seine Aufhebung und die 
vierte gibt den Pfad an, auf dem die Aufhebung zu erreichen sei. 
So sind es vier Leit Worte, die aus den vier Leitsätzen hervor¬ 
treten : 

das Weltleid — duhkha, 

die Ursache des Weltleides — duhkhötpada, 

die Aufhebung des Weltleides — duhkha-nirodhci, 

der Pfad (zur Aufhebung des Weltleides)— (duhkhanirodha-) marga 
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Mit dem vierten Leitwort mündet die ganze Deduktion ein in die 
Lehre vom Pfad, d. h. sie kehrt zurück zum achtteiligen Pfad des 
Samyak, zu diesem Pfad, auf den alles ankommt, den zu be¬ 
schreiten die wahre und einzige Aufgabe aller Religiosität ist. 

So weit ist der Gedankengang Buddha’s einfach und durchsichtig. 
Die vierfache Lehre vom Weltleid bildet einfach den Unterbau — 
meinetwegen mögen wir sagen: den doktrinären Unterbau — für 
die Lehre vom musterhaften Leben, das unter dem Namen ,Samyak 4 
gefordert wird. Wir werden später noch einen zweiten Unterbau, 
einen noch doktrinäreren, der den genannten Unterbau selber wieder 
fundamentieren soll, kennen lernen. Für jetzt aber verweilen wir 
bei der Lehre vom Weltleid, wie sie in der Predigt von Benares 
entwickelt ist. 

Die vier Leitsätze oder edlen Wahrheiten lauten da (ich schreibe 
nun dem Original entsprechend kurzweg ,Leid‘ statt ,Weltleid 4 ): 

I. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit vom Leid: 
Geburt ist Leid, Alter ist Leid, Krankheit ist Leid, Tod 
ist Leid, mit Unliebem vereint sein ist Leid, von Liebem 
getrennt sein ist Leid, nicht erlangen, was man begehrt, 
ist Leid, unser ganzer Anhalt in der Welt ist Leid. 

II. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit von der Ent- 
r Stellung (d. h. von der Ursache) des Leids: es ist der 

Durst, der von Wiedergeburt zu Wiedergeburt führt, samt 
Freude und Begier, der hier und dort seine Freude findet: 
der Lüstedurst, der Werdedurst, der Vergänglichkeitsdurst. 

III. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit von der Auf¬ 

hebung des Leids: die Aufhebung jenes Durstes durch 
gänzliche Vernichtung des Begehrens, ihn fahren lassen, 
sich seiner entäußern, sich von ihm lösen, ihm keine Stätte 
gewähren. 

IV. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit vom Pfade 

zur Aufhebung des Leids: es ist der edle achtteilige 
Pfad, der da heißt: rechtes Glauben, rechtes Entschließen, 
rechtes Reden, rechtes Tun, rechtes Leben, rechtes Streben, 
rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken. 

Fast an jedes Wort dieser vierfachen Darlegung würde sich eine 
Betrachtung anknüpfen lassen, zum Beispiel an die Anrede — 
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daß Buddha die doktrinäre Begründung seiner Samyak-Forderung 
an begrifflich-vorgebildete Mönche, nicht an die Allgemeinheit 
richtet — oder an das Beiwort edel — das bei MahävTra und Andern 
fehlt, aber bei Buddha eine geeignete Brücke bildet zwischen seiner 
vornehmen Abkunft und seiner ebenso vornehmen uns als Mittel¬ 
weg bekanntgewordenen Gemäßigtheit im mönchischen Gesamtver¬ 
halten. 

Doch wir dürfen uns nicht bei den einzelnen Worten aufhalten. 
Auf das Ganze gehen wir aus, auf die in den vier Wahrheiten 
entwickelte Gedankenfolge. Für Buddha wird das Leiden und 
gerade das Leiden zum Grundbegriff, nicht etwa — wie für viele 
Pratyekabuddha’s — die Vergänglichkeit (anityatä),noch auch — 
wie für manche andere weltflüchtig gestimmte Denker — das Kar¬ 
man d. h. das die Wesen im Samsära festhaltende Tun, die weit- 
liehe Betriebsamkeit oder Strebsamkeit. Gewiß spricht auch Buddha 
wie die Übrigen von der Vergänglichkeit und vom Karman. Ja das 
Karman ist bei ihm in gewissem Sinne innerhalb der vier edlen 
Wahrheiten zu finden; denn unter dem Worte ,Durst c , unter dem 
Weltdurst oder Lebensdurst (wir würden sagen ,Lebenshunger*) zielt 
er auf das Gleiche hin, was Andere unter dem Karman, von dessen 
Fesseln man sich zu lösen habe, verstanden haben. Und wie die 
Begriffe der Vergänglichkeit und der Weltbetriebsamkeit unserm 
Buddha bekannt sind, so auch den Andern der Begriff des Leidens, 
wie denn z. B. bei MahävTra ebenso wie bei Buddha die Erlösung 
unter Anderm ,das Ende aller Leiden 4 genannt wird. Es handelt sich 
bei dieser Gleichmäßigkeit und Gemeinsamkeit der allgemein-mön¬ 
chischen Vorstellungen und allgemein-mönchischen Ausdrücke für 
uns darum, das, was dem Einzelnen das Zentrale gewesen ist, 
herauszuheben, das Zentrale, um das alles Übrige sich ihm periphe¬ 
risch anordnete. Und bei Buddha nun, und nur bei ihm, ist das 
Leiden, nicht die Vergänglichkeit oder das Karman, der Zentral¬ 
begriff. Und warum tritt gerade bei ihm das Leiden so in den 
Vordergrund des Denkens? Etwa weil er leidend gewesen wäre? 
Bewahre! Nicht eigenes Leiden hat ihn angeregt, sondern das Welt¬ 
leid. Und dieses hat ihn angeregt, weil er die Welt nicht bloß mit 
dem Auge beobachtete und mit dem Verstand zu begreifen suchte, 
sondern mit dem Herzen empfand, — weil ihn das Mitleid beseelte. 
Der beobachtende Mönch wird sich in Klagen über die Ver- 


gänglichkeit ergehen und der in indischer Abstraktion geschulte 
und ihr zugeneigte Mönch wird, wie es vor allen Mahavlra getan, 
die Karman-Lehre ausbilden; aber der das Schicksal Aller in inner¬ 
licher Anteilnahme mitempfindende Mönch wird vor allem vom 
We111e i d reden. 

So hebt sich uns denn Buddha aus der Welt der indischen Mönche 
und Denker heraus als derjenige, der allein mit den nötigen Geistes¬ 
gaben das rechte Herz verband, — als derjenige, der dem Weltproblem 
nicht bloß erkenntnismäßig, sondern auch gefühlsmäßig nahe ge¬ 
kommen war, — als derjenige, der nicht nur lehren, sondern zu¬ 
gleich damit helfen und erretten wollte, — als derjenige, der aus 
innerer Sympathie mit aller Kreatur gleichsam wie ein Arzt auf die 
Heilung Aller ausging und der in diesem Bestreben uns wohl als 
ein erster Heiland der Menschheit erscheinen mag. 


5. Siddhi und Nirväna 

o 

Aus der ganzen Eigenart Buddha’s, wie sie uns im Blick auf ihn 
und sein Zeitalter entgegengetreten ist, ergibt sich nun — neben 
manchem Andern — auch seine besondere Stellung in der Frage 
nach den letzten Dingen, sein Verhalten gegenüber dem, was 
bei uns unter den Begriff Eschatologie fällt. Wir wollen hier 
anhangsweise davon reden, weil wir bereits im Vorausgehenden auf 
das Thema gestoßen sind, es aber da haben zurückstellen müssen. 
Es handelt sich um das Nirvana und was wir uns darunter vor¬ 
stellen sollen. 

Wieder wenden wir uns zuerst zu Mahavlra und fragen, wie 
i h m das letzte Ziel, die Erlösung, bei ihm meist Moksa oder Siddhi 
geheißen, erschienen ist. Mahavlra war eine merkwürdige Persön¬ 
lichkeit, der wir im Bisherigen noch nicht ganz gerecht geworden 
sind. Wir haben nur von seiner sittlichen Strenge, von seiner As¬ 
kese, von seiner Peinlichkeit in der mönchischen Lebensführung, 
von seinem Eigenstreben und seiner Menschenscheu gesprochen; 
auch haben wir flüchtig erwähnt, daß er über das den Menschen 
an das Weltgetriebe fesselnde Karman seine eigenen Ideen ent¬ 
wickelt habe. In Alledem erscheint er uns bloß als das Muster eines 
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Asketen. Aber er war in Wahrheit viel mehr: er war ein großer 
Denker, war vor allem im Denken ein großer Systematiker. 
Das ganze Wissen seiner Zeit hat er umspannt und mit der ihm 
eigenen Asketen-Energie konstruktiv ergänzt und geordnet zu einem 
mächtigen Lehrgebäude. Da wird uns eine Ontologie geboten, 
die das ganze Dasein auf fünf Prinzipien (dharmästikäya ,das Gute 6 , 
adharmästikaya ,das Böse c , aküsästikaya ,der Raum c , jlvästiküya ,das 
Leben 6 , pudgalästikäya ,die Materie 6 ) zurückführt, — ferner eine 
Kosmologie, welche die Welt in etwa zwanzig Etagen oder 
Regionen zerlegt, deren unterste die grausigste Hölle ist, die von 
weitern Höllen überlagert wird, worauf nach obenhin zunächst die 
Regionen unserer sichtbaren Welt und dann jenseits der von den 
Gestirnen eingenommenen Region noch zwölf himmlische Regionen 
als Aufenthaltsorte von ebensovielen Götterklassen sich anschließen, 
— alsdann eine Biologie, die für die Gesamtheit der Wesen, der 
sichtbaren und der unsichtbaren (unter letztem die Höllenwesen, 
die Geister und die Götter), 24 Lebensstufen aufstellt, wobei als 
Vorstufen der mit fünf Sinnen ausgestatteten Wesen solche mit 4, 
mit 3, mit 2, ja mit bloß einem Sinn angenommen werden, — 
weiter eine Psychologie, in der die verschiedensten Äußerungen 
des Seelenlebens klassifiziert werden. Kurzum, Mahävlra hat sich 
über alles, was den Wissensdurst seiner Zeit bewegte, seine zu¬ 
sammenfassenden Gedanken gemacht, hat sich außerdem auch über 
vieles Einzelne in erklärendem und urteilendem Sinne ausgelassen, 
zum Beispiel über zeitgeschichtliche Ereignisse, über gewisse warme 
Quellen und dergleichen. Immer ist es ein Gemisch von Wissen und 
" Meinen, von Beobachtung und Einbildung, das uns da begegnet, 
aber alles mehr oder weniger verflochten in ein großes Gedanken¬ 
system von mönchischem, im besondern von asketischem Gepräge. 
Bezeichnend für das ungenaue und zugleich großzügige Verhalten 
gegenüber der Wirklichkeit, das uns da entgegentritt, ist es zum 
Beispiel, wenn Mahävlra lehrt — wir könnten fast sagen dekretiert —, 
die schwer faßbare Zahl, die das zwischen Kreisumfang und Durch¬ 
messer bestehende Verhältnis ausdrückt, — also nach unserer Aus¬ 
drucksweise ,die Zahl tz c — sei die Wurzel aus 10. Die so an¬ 
gegebene Größe entfernt sich ungefähr ebenso weit von der wirk¬ 
lichen Zahl n wie unsere populäre Vereinfachung 3 1 /,, aber sie 
hat vor dieser den Vorzug der Tiefsinnigkeit voraus, sie mag an- 



146 


Buddha und MahavTra 


regen zur Spekulation, sie paßt in den Mund eines konstruktiven 
Denkers. Dabei mögen wir es auf sich beruhen lassen, ob etwa 
MahavTra selber auf die Gleichung tz = yTÖ verfallen sei; jeden¬ 
falls kennen wir sie nur durch ihn und zwar aus so vielen Kreis¬ 
umfang-Berechnungen, daß deutlich wird, welche Denkerfreude er 
an ihr gehabt hat. 

So war MahavTra nicht bloß Mönch und Asket, sondern zugleich 
so etwas wie ein Naturphilosoph; er mag an die alten Naturphi¬ 
losophen der Griechen, auch an Pythagoras erinnern. Jedenfalls hat 
er mit souveräner Bestimmtheit die gesamte Wirklichkeit zusammen 
mit den mönchischen Grundvorstellungen seiner Zeit — oder unter 
dem Gesichtswinkel dieser religiösen Vorstellungen — begrifflich 
geordnet zu einem halb-religiösen halb-philosophischen System, und 
er hat gewiß nicht bloß vielen nach dem Augenschein urteilenden 
Leuten imponiert durch seine asketische Strenge, sondern eben¬ 
sowohl manche zur Spekulation neigende Köpfe eingenommen durch 
seine umfassenden und geordneten Begriffsreihen. Es läßt sich nun 
ohne Weiteres erwarten, daß dieser kühne Systematiker, dieser 
Diktator des Denkens, auch das letzte Ziel des mönchischen Lebens, 
die Erlösung, die ja eigentlich zur Befreiung vom ganzen Welt¬ 
zusammenhang d. h. zu einem unausdenkbaren Nichts führen sollte, 
gedanklich fixiert und in sein System eingeordnet haben wird. In 
der Tat ersteht vor seinem geistigen Auge ein in fernster Höhe 
gelegenes Gefilde der Seligen, eine über der Welt des Sainsära mit 
ihren zwanzig Regionen — also auch noch über den zwölf Himmeln 
der Götter — schwebende alleroberste Region. Dahin steigen die 
Seelen letzten Endes empor, nachdem sie das weltliche Tun und 
Streben, das Karman, das ihnen wie ein Gewicht anhaftet, völlig 
von sich abgestreift haben. Dieses Gebiet der Seligen wird gepriesen 
als die überaus 1 ei ch te und als die b 1 e n d e n d w e i ß e Region.; 
es fehlt eben da alle Karman-Schwere — wir würden sagen alle 
Erdenschwere oder alle Last der Sünde — und es fehlt zugleich 
auch alle Unreinheit, die das Karman für die Seele bedeutet. Im 
selben Text, aus dem ich früher MahävTra’s Tapas - Klassifikation 
ausgehoben habe, findet sich auch eine Beschreibung unserer Region 
der Seligen. Nur die zwölf Namen, die ihr da beigelegt werden, 
seien hier noch mitgeteilt. Sie heißt: 
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aie 

die 

die 

die 

die 

die 

die 

die 

die 

die 

ClliS 

alle 

suh'Z: 


Leichte — 

Leichtgewichtige (d. li. die Gewichtlose) — Isl-pabbJiarä , 
Feine — 

Überaus feine — idnutdiiu, 

« ■ 

Vollkommenheit — sij.ihi. 

Heimat der Vollkommenen — snhlliäliiva* 


■ rlbsunc — 


Heimat der Erlösten — mutt'dhi\\i f 
Zinne der W elt — /VvMccu, 

Warte auf der Zinne der Welt — 1 oy \igga-th ubhiya, 

Erwachen auf der Zinne der Welt — loy'agga-padibujjlian j, 
rweseu Segenspenderin — sjrva-pjna-blmyLi-jJrd-SLitta- 


— 1 AS C_ 


Alse de e r allen Himmeln liegt sie — nach Mahävlra, die Heimat 
der Seliger., d'eer allen Himmeln ist Ruh’, da ist Frieden, da ist 
Erlösern, aa ist selige Unbeschwertheit, selige Reinheit. Hören wir 
nun, was Buddha geantwortet hat, als man ihn nach der Erlösung, 
nach dem Uirvana. fragte. Man bat ihn dann und wann um eine 
Belehrung über dieses letzte Ziel, und auch an seine Jünger und 
Jüngerinnen richteten Fernerstehende zuweilen eine entsprechende 
Frage. Und nicht bloß direkt nach der Erlösung wurde gefragt; 
sondern es gab auch welche, die wissen wollten, wie es hinsichtlich 
der Erlösung mit Buddha selber stünde, ob er, wenn dem leidvollen 
Weltzusammenhang entrückt, fortlebe oder ob er jenseits des Todes 
nicht fortlebe. Und mit solchen Fragen nach der Erlösung oder 
nach Buddha’s Erlösung verbanden sich weitere letzte Fragen: man 
wünschte etwa Offenbarungen zu erhalten, ob das Weltganze ewig 
oder nicht ewig, ob es unendlich oder endlich sei oder ob es unab¬ 
hängig vom Leibe eine Seele oder ein Selbst oder eine Lebenskraft 
gebe oder nicht. Kurzum, was wir das metaphysische Bedürfnis 
heißen, das Verlangen nach letzten Vorstellungen, die verhüten 
sollen, daß unser in die Ferne und in die Tiefe gerichtetes Denken 
sich im Unbestimmten verliere, die dieses weite Denken vielmehr 
abzuschließen und abzurunden berufen sind, — dieses metaphysische 
Bedürfnis war zu Buddha’s Zeit und in Buddha’s Gemeinde so rege 
wie es immer und überall gewesen ist. Und daß auch unter Buddha’s 
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Zeitgenossen Geister da waren, die dem Bedürfnis lebhaft ent¬ 
sprachen, sahen wir an MahävTra, der als souveräner Metaphysiker 
Antworten aus dem Vollen erteilte, aus einem Gedankensystem 
heraus, wo alle Probleme der Zeit ihre Beachtung fanden und ihre 
Lösung erhielten. Im Besondern auf die Endlichkeit der Welt und 
dergleichen hatte sich schon Pärsva festgelegt, wie wir aus dem 
fünften Anga des Jaina-Kanons erfahren. Aber Buddha war von 
anderer Art, von wirklich ganz anderer Art. Man kann nicht sagen, 
daß er den metaphysischen Zug nicht verspürt habe. Nur so viel 
ist richtig: sein Sinnen und Trachten galt vor allem der Welt mit 
ihrem Leid, es galt der sittlichen Arbeit, es galt dem musterhaften 
Leben, dem achtfachen Pfade zum Besten Aller. Und mit diesem 
eigentlichen sichtbaren Ziel vor Augen hat er das unsichtbare Ziel 
auf sich beruhen lassen, hat ein Vordringen an die Grenzen des 
Denkens mit Bewußtsein gescheut und gemieden; er sah in diesem 
Wissenwollen von Dingen, die nicht gewußt werden können und 
sich nicht aussprechen lassen, eine doppelte Gefahr, die Gefahr 
der Ablenkung von der wahren Lebensaufgabe und die Gefahr der 
Uneinigkeit, weil doch die verschiedenen Metaphysiker im Ver¬ 
fechten ihrer Anschauungen unter einander in Rechthaberei und 
Streit verfielen. 

Buddha’s Zurückhaltung gegenüber der Frage nach dem Nirväna 
wie überhaupt gegenüber den letzten Problemen der Erkenntnis 
kommt in verschiedenen Erzählungen und Äußerungen deutlich und 
klar zum Ausdruck. Einmal, heißt es, machte ihm einer seiner 
Anhänger, der Mönch MHlunkyä-putta, Vorhaltungen wegen seines 
Schweigens auf wichtigste und tiefste Fragen. Er vermisse Er¬ 
klärungen darüber, ob die Welt ewig oder unewig sei, ob sie un¬ 
endlich oder endlich sei, ob der Erlöste, im Besondern Buddha, 
nach dem Tode fortlebe oder ob er nach dem Tode nicht fortlebe. 
Hierauf entgegnete Buddha — ich folge hier in Manchem Oldenberg’s 
schöner Übersetzung —: 

Wie habe ich doch früher zu dir gesagt, Mälunkyä-putta? 
Habe ich gesagt: Komm, Mälunkyä-putta, und sei mein Jünger; 
ich will dich lehren, ob die Welt ewig oder nicht ewig sei, 
ob die Welt begrenzt oder unendlich sei, ob die Lebenskraft 
oder der Lebensgeist mit dem Leibe identisch oder von ihm 
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verschieden sei, ob der Erlöste nach dem Tode fortlebe oder 
nicht fortlebe, ob er nach dem Tode zugleich fortlebe und 
nicht fortlebe (d. h. nur in gewissem Sinne fortlebe) oder ob 
er weder fortlebe noch nicht fortlebe (d. h. ob über das Fort¬ 
leben gar nichts auszusagen sei)? — „Das hast du nicht ge¬ 
sagt, Herr.“ 

Oder hast du, fährt Buddha fort, zu mir gesagt: Ich will 
dein Jünger sein, offenbare du mir, ob die Welt ewig oder 
nicht ewig sei, ob die Welt begrenzt oder unendlich sei, usw.? — 
Auch dies muß Malunkya-putta verneinen. 

Nun spricht Buddha weiter: 

Ein Mann wurde von einem vergifteten Pfeil getroffen; da 
riefen seine Freunde und Verwandten einen kundigen Arzt. 
Wie wenn der Kranke nun sagte „Ich will meine Wunde nicht 
behandeln lassen, bis ich weiß, wer der Mann ist, von dem, 
ich getroffen bin, ob er ein Adliger oder ein Brahmane, ob 
er ein Vaisya oder ein Siidra ist“ — oder wenn er sagte „Ich 
will meine Wunde nicht behandeln lassen, bis ich weiß, wie 
der Mann heißt, der mich getroffen hat, und von was für 
einer Familie er ist, ob er lang oder kurz oder mittelgroß ist, 
und wie die Waffe aussieht, mit der er mich getroffen hat“ — 
was würde das Ende der Sache sein? Der Mann würde an 
seiner Wunde sterben. 

Weshalb hat Buddha seine Jünger nicht gelehrt, ob die Welt 
endlich oder unendlich sei, ob der Heilige nach dem Tode fort¬ 
lebe oder nicht? Weil das Wissen von diesen Dingen nicht 
den Wandel in Heiligkeit fördert, weil es nicht zum Frieden 
und zur Erleuchtung führt. Was zum Frieden und zur Er¬ 
leuchtung führt, hat Buddha die Seinen gelehrt: die Wahrheit 
vom Leiden, die Wahrheit von der Ursache des Leidens, die 
Wahrheit von der Aufhebung des Leidens und die Wahrheit 
vom Pfade zur Aufhebung des Leidens. Deshalb, Mälunkyä- 
putta, was von mir nicht offenbart ist, das laß unoffenbart 
bleiben, und was offenbart ist,, das laß offenbart sein. 

Was aus diesen Worten Buddha’s spricht, ist ein großer Verzicht, 
eine große Ruhe, ein großer Wirklichkeitssinn, eine große Kon- 
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zentration, ein großer Glaube. Verzichtet soll werden auf bestimmte 
Lehren über das Unerforschliche, und in dieser Beschränkung soll 
man seine Ruhe finden. An das Erkennbare müssen wir uns halten 
und an die daraus sich ableitende Lebensnorm, die unter dem Worte 
,Samyak c begriffen wird. Dieser Lebensnorm zu genügen ist das 
Einzige, was nottut, das Einzige, was zur Erlösung führt, was ein 
gutes Ende verbürgt. Und das vollendete Vertrauen in die so auf 
die Lebensnorm sich beschränkende, in ihr sich zusammenfassende 
und sich abrundende Religiosität, das ist der Glaube Buddha’s, das 
sollte der Glaube seiner Jünger sein. 

Durch dieses ganze Verhalten Buddha’s werden wir erinnert an 
das Wort „in der Beschränkung zeigt sich erst der Meister“. Kein 
Zweifel, daß unser Meister im Innern manche Gedankengänge ver¬ 
folgt hatte, ehe er zu seiner Beschränkung durchdrang, hatte er sich 
doch auch aus der Askese schwer herausringen müssen. Buddha selber 
spricht von der geschilderten Beschränkung, die er sich auferlegt 
habe, in recht anschaulicher Weise. 

Zu einer Zeit — so lautet Oldenberg’s Wiedergabe der 
Stelle — weilte der Erhabene zu Kosambl im Simsapä-Walde. 
Und der Erhabene nahm wenige Simsapä-Blätter in seine Hand 
und sprach zu den Jüngern: Was meint ihr, ihr Jünger, was 
ist mehr, diese wenigen Simsapä-Blätter, die ich in die Hand 
genommen habe, oder die andern Blätter droben im Simsapä- 
Walde? — »Die wenigen Blätter, Herr, die der Erhabene 
in die Hand genommen hat, sind gering, und viel mehr sind 
jene Blätter droben im Simsapä-Walde.“ — So auch, ihr 
Jünger, ist das viel mehr, was ich erkannt und euch nicht 
verkündet, als das, was ich euch verkündet habe. Und warum, 
ihr Jünger, habe ich euch jenes nicht verkündet? Weil es 
euch, ihr Jünger, keinen Gewinn bringt, weil es nicht den 
Wandel in Heiligkeit fördert, weil es nicht zur Abkehr vom 
Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhören des Ver¬ 
gänglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis, zur Erleuchtung, 
zum Nirväna führt: deshalb habe ich euch jenes nicht ver¬ 
kündet. Und was, ihr Jünger, habe ich euch verkündet? Was 
das Leiden ist, ihr Jünger, habe ich euch verkündet. Was 
die Ursache des Leidens ist, ihr Jünger, habe ich euch ver- 
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kündet. Was die Aufhebung des Leidens ist, ihr Jünger, habe 
ich euch verkündet. Was der Pfad zur Aufhebung des Leidens 
ist, ihr Jünger, habe ich euch verkündet. 

Die große Selbstbeschränkung Buddha’s, wie wir sie entwickelt 
haben, müssen wir nun selber noch etwas beschränken, müssen 
nämlich feststellen, daß immerhin Buddha viele Vorstellungen, die 
über die Summe des Erkennbaren hinausgehen, gelten ließ und 
seinerseits verwertete oder variierte. Es sind dies die in Indien zu 
seiner Zeit über jenseitige Dinge allgemein verbreiteten Vorstellungen 
von der Seelenwanderung, von Himmelsregionen und Höllenregionen 
samt ihren Bewohnern, vom Obergott Indra und dem Weltenvater 
Brahman, von Gespenstern, von guten und bösen Geisterwesen aller 
Art, die nach dem Volksglauben neben den wirklichen Wesen die 
Erde und den Luftraum bevölkern. All das gehörte sozusagen zum 
eisernen Vorstellungenbestand von Buddha’s Zeitalter. Zugleich 
waren es aber auch Vorstellungen, die in moralisierendem Sinne 
sich verwenden ließen zur Steigerung der Antriebe nach dem Guten 
hin und der Warnungen vor dem Bösen. Und in diesem Sinne 
durchziehen diese Vorstellungen die Gedankenwelt Buddha’s so 
gut wie die von MahävTra und von andern Lehrern der Zeit. Also 
Buddha hat sich durch seine Ablehnung, über das Nirvüna Be¬ 
stimmtes auszusagen, nicht etwa als ein kritischer Denker doku¬ 
mentiert, sondern einfach als ein Geist, der in metaphysischen 
Fragen sich receptiv verhielt, nicht wie MahävTra konstruktiv vor- 
ging, — als ein Geist, der vor allem auf die richtige Läuterung 
des Lebens und auf das, was dieser dienen konnte, — sagen wir 
,auf eine edle Moralität 6 — bedacht war. Gewiß hätten diesem seinem 
Ideal auch geeignete Lehren über das Nirväna förderlich sein 
können; noch weit eher als die populären Welten der Götter hätte 
eine Welt der Seligen das fromme Gemüt moralisch festigen 
können. Allein ganz frei von sich aus über ein solch letztes Le¬ 
bensziel bestimmte Gedanken zu entwickeln und in heiliger Über¬ 
zeugung als Offenbarungen zu empfinden und zu verkünden, dazu 
war Buddha nicht veranlagt. Hier war der Punkt, wo die über¬ 
lieferte Metaphysik ihm etwas bot, das er nicht annehmen oder 
einfach variieren konnte und wo deshalb bei ihm eine Lücke er¬ 
scheint. Überliefert war, samt den Lehren über Seelenwanderung, 
über Götter und Höllen und dergleichen, eine pantheistische 
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Erlösungslehre, die den atman , den Einzelgeist, in den pa - 
ram’atman , den Weltgeist, verwehen sah, die das Einzelwesen ins 
All, ins Brahinan, ins Heilige zurückführte, es in diesem ewigen 
All, aus dem heraus es in die zeitlichen Daseinsformen getreten 
war, den endlichen Frieden und die selige Ruhe finden ließ. Das 
Nirvana etwa in solchem Sinne zu begreifen, war unserm Buddha 
verwehrt, da er mit den meisten Mönchen die brahmanische Vor¬ 
aussetzung jener Lehre, den Pantheismus, wie er aus dem Veda 
hervorgewachsen war, nicht teilte. Er war zu sehr vom Leid des 
Daseins überzeugt, sah zu sehr in der Welt den bloßen Samsära, 
um in der Tiefe einen erhabenen Urgrund, ein höchstes Brahman, 
zu erkennen, wohin der Erlöste würde zurückkehren können. Unsern 
religiösen Neuerern mit Buddha an der Spitze fehlte eben ein 
rechter Zusammenhang mit der altindischen Vorzeit: schon weil 
sie nicht-brahinanischer Herkunft waren, konnte in ihnen der Veda, 
die Poesie eines geistig-jugendlicheren Geschlechtes, nicht mehr 
nachwirken als Stimmungsunterlage für pantheistisches Sinnen und 
einen entsprechenden Erlösungstraum. In ihnen war Indien neu 
und zugleich alt geworden, und da gab es, wenn nach Erlösung ge¬ 
fragt wurde, bloß noch irgendetwas Neues wie bei Mahävlra — 
oder aber Schweigen wie bei Buddha. (Schluß folgt) 
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Erkenntnistheorie und Logik 
nach der Lehre der späteren Buddhisten 

von 

F. I. Schtscherbazkoj 
Aus dem Russischen übersetzt von 
O. Strauß. 

(Fortsetzung von Nummer 1/3) 

Andrerseits gehören einige der von ihm angeführten Anschau¬ 
ungen in eine ältere Epoche und waren nur in Gebrauch bei den 
Yogäcaras wie z. B. die Anschauung, daß das Subjekt aus dem Strom 
getrennter Bewußtseinsmomente besteht. 24 ) Diese Anschauung 
findet sich auch bei den Mädhyamikas und sogar noch früher. 
Samkara selbst erwähnt bei dieser Gelegenheit, daß die Theorie 
von den einzelnen Momenten, aus denen alles Seiende besteht, 
allen Buddhisten realistischer wie idealistischer Richtung gemeinsam 
sei. Es ist nichts Wunderbares darin, daß einige der älteren Theo¬ 
rien bei den Yogäcaras im Gebrauch waren. Aber in Bädaräyanas 
Sütras selbst sind keine direkten Anspielungen auf irgendeine 
Lehre, die direkt mit dem Namen Dignägas und DharmakTrtis 
verbunden ist, und alle seine Einwendungen sind wahrscheinlich 
nur gegen jene Art des buddhistischen Idealismus gerichtet, der in 
Vasubandhus Werk aufgestellt ist. 

Wie dem auch sei, es kann kein Zweifel darüber bestehen, daß 
Badarayanas Sütras Erwähnung und hinreichend detaillierte Wider¬ 
legung jener buddhistischen Lehre enthalten, die im 5. Jahrhundert 
n. Chr. geschaffen wurde. Bedeutet das, daß Bädaräyanas Sutren, 
die bis jetzt von allen in eine sehr alte Epoche gesetzt wurden, 
ganz und gar erst im 5. Jahrhundert n. Chr. geschrieben sind? Das 
kann man freilich nicht behaupten. Möglich ist es, daß an diesem 
Werke Umarbeitungen und Ergänzungen vorgenommen wurden und 
daß einige seiner Teile älteren Ursprungs sind als andre. Insbe¬ 
sondere die polemischen Stellen konnten leicht von späteren Inter¬ 
polatoren unter dem Einfluß von Forderungen und Tendenzen ihrer 
Zeit eingeschaltet werden. 

Allein es gibt ein Faktum, das offenbar einer späteren Abfassung 
der Sütras Bädaräyanas widerspricht und sie einer viel älteren 
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Epoche zuzuweisen zwingt. In der BhagavadgTtä (13, 4) finden wir 
eine Erwähnung und sogar einen direkten Verweis auf Brahma- 
sütras, deren Autoren der Annahme nach in einer sehr entfernten 
Epoche lebten, da ihre Namen immer von dem Epitheton rsi, 
bhagavat d. h. „der heilige“ begleitet sind, was gewöhnlich nur mit 
Schriftstellern einer halbvergessenen Epoche zu geschehen pflegt. 25 ) 
Aber es kann leicht sein^ daß in jener Zeit noch andre Sutras 
unter jenem Namen existierten. Selbst wenn Bädaräyana der wirk¬ 
liche Autor jener alten, nicht auf uns gekommenen Sutras war, 
so ist doch andrerseits möglich, daß unsre Sutras ihm fälschlich 
zugeschrieben werden, in Wirklichkeit aber späte Werke sind, die 
so oder anders mit Bädaräyanas Schule verbunden waren. Bekanntlich 
zitiert sich Badaräyana in seinem Werke mehrfach selbst, woraus 
man schließen kann, daß das Werk nicht von ihm selbst verfaßt 
ist, sondern von irgendeinem vielleicht entfernten Anhänger von 
ihm. Schließlich ist es auch möglich, daß der Vers der GTtä, in 
dem der Hinweis auf die Brahmasütras gemacht ist, nur eine späte 
Interpolation ist, und von solchen ist unser Mahäbhärata-Text gewiß 
nicht freizusprechen. Jedenfalls finden wir es unmöglich, dem Zitat 
aus der GTtä eine entscheidende Bedeutung für die Bestimmung 
des Alters der Sutras Bädaräyanas zuzusprechen. Die Frage des 
vergleichsweisen Alters der einzelnen Sutras oder überhaupt der 
Ungleichartigkeit der ganzen Sammlung der Brahmasütras zu ent¬ 
scheiden ist heute nicht möglich. Das entscheidende Moment müßte 
hier natürlich der Gesamtcharakter des ganzen Werkes sein, aber 
bei der algebraischen Kürze des Sütrastils geben sie selbst gerade 
keine Möglichkeit, irgendwelchen bestimmten Schluß zu ziehen. 
Samkaras Kommentar ist im 9. Jahrhundert verfaßt worden, wie 
wir unten sehen werden, unter zweifellosem und starkem buddhis¬ 
tischem Einfluß, Werke älterer Kommentatoren sind nicht auf uns 
gekommen. Rämänuja stützt sich offenbar auf einen überlieferten 
Kommentar, der älter als Samkara ist, aber er selbst lebte irh 
14. Jahrhundert. Nach der allgemein üblichen Anschauung aber 
sind die Sutras des Bädaräyana in ihrer traditionellen Auffassung 
ein tief durchdachtes, im Ganzen und in den Teilen folgerichtiges 
System, das Werk eines Geistes, der sich bemühte, aus dem chao¬ 
tischen freien Grübeln der Upanisads ein harmonisches System 
zu schaffen. Deshalb verdient die Annahme der Gleichartigkeit 
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der Abfassung der Brahmasütras mehr Glaubwürdigkeit. Nachdem 
wir zweifellos bewiesen haben, daß ein Teil dieses Werks nicht 
früher als das 5. Jahrhundert n. Chr. sein kann, können wir mit 
großer Wahrscheinlichkeit annehmen, daß auch das ganze damals 
entstand. 

Die Sütras der MTmämsä, die dem Jaimini zugeschrieben werden, 
verweisen recht oft auf Badaräyana, wie übrigens auch Bädaräyana 
auf Jaimini verweist, woraus folgt, entweder daß ihre Autoren Zeit¬ 
genossen waren oder was das Wahrscheinlichste ist, daß weder 
dieser noch jener wirklich die Autoren der ihnen zugeschriebenen 
Werke sind, sondern nur die Stifter der philosophischen Schulen, 
deren Doktrinen in einer späteren Epoche von ihren Nachfolgern 
aufgezeichnet und ihnen dann zugeschrieben wurden. 

Jaiminis Sütras enthalten weder direkte Widerlegungen der bud¬ 
dhistischen Lehre noch Hinweise auf sie. Wenn man den Kommen¬ 
taren glauben darf, ist diese Polemik versteckt in ihnen enthalten. 
So wenn Jaimini in Sütra 1, 1, 4 von der Unzureichendheit der 
Wahrnehmung und andrer Erkenntnisquellen für die Bestimmung 
religiöser Pflicht spricht, hat er sozusagen auch die buddhistische 
Auffassung von den Erkenntnisquellen im Auge. 20 ) Wenn Jaimini 
im folgenden Sütra davon spricht, daß die Verbindung des Wortes 
mit dem Sinn transzendent (über die Erfahrung hinausgehend) ist, 
so denkt er natürlich an die, welche diesen Zusammenhang leugneten 
und gleichzeitig damit auch den göttlichen Ursprung der hl. Schrift; 
unter diesen Leugnern aber stehen an erster Stelle die Buddhisten. 
Aber aus Jaiminis Worten ist nicht ersichtlich, ob er die Bud¬ 
dhisten im allgemeinen im Auge hat oder die späteren Buddhisten, 
die buddhistischen Logiker. Die letzteren schlossen das „Wort“ 
von der Zahl der Quellen richtiger Erkenntnis aus und rechneten 
die mittelst des Wortes empfangene Erkenntnis zum Schluß, wovon 
weiter unten die Rede sein wird. Nach Ansicht der Kommentatoren 2 ') 
ist auch an diese buddhistische Theorie in dem Sütra gedacht. 
Dies ist wahrscheinlich, weil die alten Buddhisten keine besondern 
Theorien über den Zusammenhang des Wortes mit seiner Bedeutung 
hatten; wenigstens sind solche bis heute nicht bekannt geworden. 
Wenn daher Jaimini in dem zitierten Sütra auf die Buddhisten 
zielte, meinte er wahrscheinlich die spätere Theorie der buddhi¬ 
stischen Logiker. Aber es gibt einen für sehr alt gehaltenen, einem 
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gewissen Sabarasvamin zugeschriebenen Kommentar zu diesen 

Sutren, und darin finden wir eine Widerlegung der Buddhisten 

realistischer wie idealistischer Richtung, wobei er die bekannte 

Thesis der Yogäcäras zitiert, daß sich alle Vorstellungen ihrem 

Wesen nach nicht von Träumen unterscheiden. Sabarasvamin lebte 

folglich nicht vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. Aber offenbar war 

er nicht der älteste Kommentator der Jaiminisütras, da er auf den 

älteren Kommentator Upavarsa verweist und ihm den Titel „ blia - 

* 

gavat“ gibt; folglich war dieser vom Standpunkt Sabarasvamins 
ein sehr alter Autor. Außerdem zitiert Jaimini sich selbst. Aus 
allen diesen Tatsachen kann man den Schluß ziehen, daß die 
Lehre der MTmämsakas und Jaiminis selbst, falls er ihr Gründer 
war, viel älter ist als das Werk, das ihm später zugeschrieben 
wurde. Es ist wahrscheinlich zeitlich nahe den Sütras Bädarayanas 
verfaßt worden, vielleicht etwas früher. 

In Hinsicht auf das vorliegende Problem befinden sich die 
Nyäyasütras in derselben Lage wie die Bädarayanas. Der Wider¬ 
legung des buddhistischen Idealismus sind in dem Werke Gotamas 
die Sütras 26—35 des vierten Kapitels des zweiten Teils gewidmet. 
Als Veranlassung dazu dient die Erörterung über die Natur der 
Atome. Gotama stimmte der Theorie vom atomistischem Bau der 
Materie zu, eine Theorie, die als spezifisches Eigentum der Vaise- 
sikas gilt. Im vierten Kapitel analysiert er unter anderin verschie¬ 
dene Erwägungen, die gegen diese Theorie geltend gemacht wurden, 
und kommt so zur Darlegung und Besprechung der Ansicht der 
buddhistischen Idealisten. Sütra 4, 2, 26 legt die Meinung derer 
dar, die, wie Vätsyäyana sich ausdrückt 28 ), meinen, daß das Sein vom 
Gedanken abhängt und daß Vorstellungen äußerer Objekte irrig 
sind. Väcaspatimisra 29 ) bestätigt, daß hier gerade die buddhistischen 
Idealisten ( vijnänavadin) gemeint sind. „Da“ sagt hier 80 ) unser Autor 
„(mittels der Analyse der Erkenntnis des Teils und des Ganzen) 
das selbständige Sein der Atome nicht bestätigt werden kann, so 
existiert ein äußeres Objekt nicht, mag sein Körper von bestimmtem 
oder selbst kleinstem Umfang sein, alle Vorstellungen stützen sich 
(nicht auf ein äußeres Objekt), sondern auf ihre eigene Form, die 
sie objektivieren (bahyataya älambamanali) und deshalb sind sie 
irrig“. In den folgenden vier Sütras wird diese Ansicht widerlegt 
mittels Hinweis auf die Quellen unserer Erkenntnis, die zuverlässig 


Von F. I. Schtscherbazkoj 


t57 


bestimmen, was existiert und was nicht. Deshalb kann man nicht 
behaupten, daß die ganze äußere Welt nicht existiert. Darauf »ei- 
widert der Idealist“ 31 ) in den Sutras 4, 2, 31 und 32: 

„Die Illusion, daß wir Quellen zuverlässiger Erkenntnis (von 
der Außenwelt) und Objekte dieser Erkenntnis haben, ist 
ähnlich der Illusion von der Existenz äußerer Dinge zurZeit des 
Träumens“. 

Hier haben wir dasselbe Argument, das wir bei Badarayana und 
bei Sabarasvämin antreffen. Väcaspatimisra erklärt uns, daß vom 
Standpunkt der buddhistischen Idealisten das zu Subjekt und Objekt 
verdoppelte Bewußtsein der absoluten Wirklichkeit nicht entspricht, 
sondern durch den Charakter unsres Denkens bedingt ist, das sich 
darstellt als der anfanglose Strom des Bewußtseins (anadivasana). ) 
In den dann folgenden drei Sutren (4, 2, 33 35) wird diese^bud- 

dhistische These auf nahezu dieselbe Weise wie bei Badarayana 
widerlegt. 

So kann auch hier nicht der geringste Zweifel sein, daß die 
Nyäyastitras mit dem buddhistischen Idealismus gut bekannt sind, 
auf ihn verweisen und ihn widerlegen. Folglich können sie nicht 
irgendwie im Ganzen vor dem 5 . Jahrhundert n. Chr. verfaßt worden 
sein. Freilich steht die Widerlegung des Idealismus im vielten Buch 
der Nyäyasutras, am Ende des Werkes, wo verschiedene Ergänzungs¬ 
fragen behandelt werden. Möglicherweise ist das vierte und fünfte 
Buch dieser Sutren später verfaßt als die übrigen Teile und stellt 
gleichsam eine Beilage vor. Aber es gibt auch in den andern Teilen 
der Sutras des Gotama indirekte Hinweise darauf, daß er mit der 
Lehre der späteren Buddhisten bekannt war. 

So wird die bekannte Theorie der Buddhisten übei die Momen 
tanheit alles Seienden (ksanikatvam) in Sütra 3, 2, 10 fg. wider 
legt, aber aus den Worten dieses Sutras geht hervor, daß ei die 
spätere Form dieser Theorie im Auge hat, daß die Momentanheit 
nur den einzelnen Objekten, nicht den Vorstellungen (vycikti) zuge 
schrieben wird. 33 ) Hierher gehört auch die buddhistische Theorie über 
die Bedeutung der Wörter, die wir schon erwähnten. Das Wort 
ist das Resultat des Gedankens, der ihm vorhergeht, folglich wenn 
das Wort irgendeinen Gedanken mitteilt, so nehmen wii im Geiste 
diesen Gedanken wahr, es geht ein Schluß vor sich vom Resultat, 
dem Worte, auf seine Ursache, den entsprechenden Gedanken. Dies 
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rechneten einige Schulen, darunter Nyäya, als Quelle unsrer Er¬ 
kenntnis; das leugneten die Buddhisten und rechneten es zum 
Schluß und zwar zu dem sogenannten kausalen Schluß, wo von 
der Wirklichkeit des Resultats auf die Wirklichkeit seiner not¬ 
wendigen Ursache geschlossen wird. Das Wort ist eine rein bud¬ 
dhistische Theorie, die erst aufkam, als die Buddhisten begannen, 
sich überhaupt intensiver mit logischen Problemen zu beschäftigen, 
und sie wird widerlegt in Gotamas Sütra 2, 1, 109.™) 

Somit können wir mit großer Wahrscheinlichkeit die Abfassungs¬ 
zeit der Sutren Gotamas im Ganzen bestimmen und sie in dieselbe 
literarische Epoche setzen, in die wir die Sütras Büdaräyanas 
gesetzt haben. 

Nun zu den Vaisesikasütras. Ein direkter Hinweis auf den bud¬ 
dhistischen Idealismus findet sich in ihnen nicht™). Aber wie schon 
erwähnt, ist schon lange bemerkt worden, daß die Sütras aller 
hauptsächlichen philosophischen Systeme derselben literarischen 
Epoche entstammen müssen. Einige von ihnen, wie wir schon sahen, 
zitieren sich gegenseitig. Andre, wenn sie einander auch nicht 
direkt zitieren, beweisen doch klar ihre gegenseitige Bekanntschaft, 
benutzen dieselben Argumente zur Widerlegung gemeinsamer 
Gegner, gebrauchen dieselbe Terminologie, oft ohne Erklärung des 
Terminus, der als aus den Sutren eines andern Systems bekannt 
vorausgesetzt wird. Alles das würde gewiß nicht sein, wenn zwischen 
diesen Werken einige Jahrhunderte oder Jahrtausende lägen. So 
geben Gotama (3, 2, 14—16) und Bädaräyana (2, 1, 24) eine ganz 
gleiche, in manchen Ausdrücken sogar identische Widerlegung 
der buddhistischen Auffassung der Kausalverbindung, ohne, wie es 
ja vorkommt, die Buddhisten mit Namen zu nennen. 30 ) Das Sütra 
des Kanada (4, 1, 45), in welchem die Theorie von der Ewigkeit 
der Atome verteidigt wird, hat auffallende Ähnlichkeit mit dem 
Sütra Büdaräyanas (2, 2, 14—15), in dem diese Ewigkeit wider¬ 
legt wird, und das Sütra (3, 2, 9) desselben Kanada, in welchem 
behauptet wird, daß die Existenz der Seele mittels Selbstbetrachtung 
erkannt wird, ist so gefaßt, daß es sich gleichsam als eine Antwort 
auf das Sütra (2, 2, 10—14) des Bädaräyana darstellt, in dem be¬ 
hauptet wird, daß die Existenz der Seele nur durch das Zeugnis 
der hl. Schrift bewiesen werden kann. Obgleich somit keine direkten, 
die spätere Abfassung der Sutren Kanüdas bezeugenden Beweise 
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vorliegen, so können wir nichtsdestoweniger, in Anbetracht dessen, 
daß solche sicheren Beweise für die Süträs Bädaräyanas und Go- 
tamas da sind, die Sütras des Kanada aber wahrscheinlich im Laufe 
derselben Epoche abgefaßt waren, mit einiger Wahrscheinlichkeit 
auch die Sutren des Kanada im 4. oder 5. Jahrhundert n. Chr. oder 
nicht lange vorher ansetzen. 

Alle vorgetragenen Erwägungen führen uns zu dem Schluß, daß 
die Sutren der hauptsächlichen philosophischen Systeme in der 
Form, in der sie auf uns gekommen sind, überhaupt nicht jenem 
hohen Altertum angehören, dem man sie gewöhnlich zuschreibt, 
und auch nicht jenen halbmythischen Autoren, mit deren Namen 
die Tradition sie verbindet. Die philosophischen Systeme existierten 
lange vor der Abfasssung der Sutren, die in die Epoche des be¬ 
gonnenen Aufschwungs der mittelalterlichen Sanskritliteratur ge¬ 
hört. Die Sütras wurden kurz nach dem Auftreten der buddhistischen 
Schule der Yogäcaras verfaßt und den alten Autoren nur zuge¬ 
schrieben, offenbar um diesen Werken größere Autorität zu ver¬ 
leihen. Die Zeit ihrer Abfassung ist folglich das 5. Jahrhundert 
n. Chr. 

Die Sütras des Sämkhya, die dem Kapila zugeschrieben werden, 
haben wir schon erwähnt. Ihre spätere Entstehung ist mit Sicher¬ 
heit festgestellt; sie sind nicht vor dem sechsten Jahrhundert ver¬ 
faßt und dem mythischen Kapila nur zugeschrieben. 37 ) 

So haben wir die Abfassungszeit der Gotamasütras bestimmt in 
Verbindung mit der Abfassungszeit der Sutren der andern philo¬ 
sophischen Hauptsysteme Indiens. Die Literaturgeschichte der 
Nyayaphilosophie beginnt im 5. Jahrhundert n. Chr. und setzt sich 
fort bis auf unsre Tage. Es bleibt uns noch übrig, die Haupt¬ 
momente dieser Geschichte zu verfolgen. Die uns beschäftigende 
buddhistische Logik und Erkenntnistheorie sind gleichsam ein Teil 
oder eine Episode in der Geschichte des indischen Nyäyasystems 
im ganzen genommen. Vor, während und nach der buddhistischen 
Epoche gehörte und gehört diese Philosophie zum Brahmanismus. 
Sie widerspricht nicht jener Weltanschauung, auf der die Lebens¬ 
ordnung des alten Indiens und die sie regelnde hl. Schrift beruht. 
In der buddhistischen Epoche kommt sie in eine dienstbare Stellung 
zu der widersprechenden d. i. buddhistischen Weltanschauung. Zwar 
verliert sie diese buddhistische Tendenz in nachbuddhistischer Zeit, 
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aber nichtsdestoweniger hat sie Spuren des buddhistischen Einflusses 
versteckt bewahrt. Letzterer war so stark, daß er sogar über 
die Grenzen des Nyäyasystems hinausging; ihm unterlag sogar, 
wie wir sehen werden, das in Indien verbreitetste System des Ve¬ 
danta. 

Das Nyäyasystem stellt sich dar als ein Kompendium der Dialek¬ 
tik und Logik, ursprünglich ohne irgendeine scharfe, rein-philo¬ 
sophische oder religiöse Bedeutung. Formale Logik und besonders 
Dialektik sind ihrem Wesen nach solche Gebiete des Wissens, die 
es nicht unbedingt nötig haben, sich mit dieser oder jener Philo¬ 
sophie oder Religion zu verbinden. Wir wissen, daß sogar die bud¬ 
dhistische Logik des Dignäga und Dharmakirti, die gewiß eine ge¬ 
nügend deutliche Tendenz hat, zum Schutz der geheiligten Ideen 
des Buddhismus zu dienen, in dieser Beziehung Uneinigkeit unter 
den späteren Anhängern dieser Religion erzeugte. In Tibet gab es 
Sekten, die dieser Wissenschaft keine besondre religiöse Bedeutung 
zubilligten und sie unter die weltlichen Wissenschaften rechneten. 38 ) 
Trotzdem wuchs und entwickelte sich das Nyäyasystem ursprünglich 
ausschließlich in Kreisen, die sich zur brahmanischen Religion 
rechneten, und wenn es auch in der Literatur Spuren davon gibt, 
daß zwischen seinen Anhängern und den Brahmanen keine volle 
Einigkeit, sondern im Gegenteil recht starker Antagonismus bestand, 
so sind doch die Naiyäyiks niemals bis zur Leugnung der hl. Schrift 
d. h. der Veden und der ganzen Ordnung, die in Indien damit 
verbunden ist, gelangt. 39 ) Als sich daher die Buddhisten nach Be¬ 
streitung der Autorität der hl. Schrift und der ganzen brahmanischen 
Lebensordnung an die Ausarbeitung der Logik machten, mit dem 
klaren Zweck, sie zu einer Verteidigungswaffe der Gedankenfrei¬ 
heit umzuarbeiten, da erhob sich von der Seite der brahmanischen 
Logiker ein recht lebhafter Protest, und die Logik wurde nun auch 
in diesem Lager zu religiösen Zwecken, wenn nicht im positiven, 
so doch im negativen Sinne benutzt, indem man die buddhistische 
Lehre mit ihrer Hülfe widerlegte. Tatsächlich ist die Epoche, in 
die die Tätigkeit Dignägas und DharmakTrtis fällt, erfüllt von der 
Polemik zwischen Buddhisten und brahmanischen Naiyäyiks über 
Fragen der Logik und aus ihnen entspringende philosophische 
Folgerungen. 

Der Brahmane Vätsyäyana schreibt einen Kommentar zu dem 
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Grundwerk des ganzen Systems, den Sütras des Gotama," 40 ) ihm ant¬ 
wortet Dignäga mit dem Werke Pramänasamuccaya. 41 ) 

Die zeitliche Entfernung zwischen Dignaga und Vätsyäyana ist 
wahrscheinlich nicht groß, vielleicht waren sie sogar Zeitgenossen. 
Zu dieser Annahme führt folgende Überlegung. Bei der Erklärung 
des Gotamasütra 1, 1, 4, das von der sinnlichen Wahrnehmung 
handelt, sagt Vätsyäyana u. a., daß er die Existenz eines beson¬ 
deren Organs des inneren Sinnes (manas) anerkennen will, obwohl 
diese Meinung von dem Gegner ausgesprochen war (paramatam)» 
Dabei verkündet er als allgemeine Regel, daß, wenn er fremde 
Meinungen nicht widerlegt, das bedeuten soll, daß er mit ihnen 
übereinstimmt (paramatam apratisiddham anumatam). Ob man das 
Manas als besonderes Organ des inneren Sinnes ansehen solle oder 
nicht, war ein Streitpunkt zwischen den verschiedenen Schulen. 
Im Sämkhya wird es nicht zu den Sinnesorganen gezählt. In der 
Gltä (5, 17) wird manas schon als ein besonderes Organ gerechnet. 
Aber schwerlich kann Vätsyäyana die Gltä oder ein ihr ähnliches 
Produkt von heiliger Autorität unter dem Ausdruck paramatam 
d. h. Gegner verstanden haben. Dignäga aber ist bekannt für seine 
Theorie von der Wahrnehmung der äußeren Objekte mittels des 
inneren Sinnes, obwohl auch er die Tätigkeit des inneren Sinnes 
nicht mit der Tätigkeit der übrigen äußeren Sinne gleichsetzt. 42 ) Es 
ist viel wahrscheinlicher, daß Vätsyäyana unter paramatam gerade 
die Buddhisten versteht und besonders Dignäga. Unter Wahrnehmung 
der äußeren Objekte durch den inneren Sinn versteht Dignaga den 
Moment, der auf eine durch irgend ein Objekt hervorgerufene 
Empfindung folgt; der innere Sinn — wahrscheinlich hätte Dignäga 
auch gesagt, daß die Zeit die Form des inneren Sinnes ist — ver¬ 
einigt in unserm Bewußtsein die verschiedenen einzelnen Empfin¬ 
dungen. Vätsyäyana aber sagt, 13 ) daß der innere Sinn in unserm 
Bewußtsein befestigt ( avadharayati), was von den übrigen Sinnen 
wahrgenommen wird; wenn aber die übrigen Sinne das Objekt 
nicht wahrnehmen, dann kann es auch der innere Sinn nicht. 
Darin hört man sozusagen den -Einwand gegen die falsch verstan¬ 
dene Theorie Dignägas, daß, wenn man die Außendinge durch den 
inneren Sinn wahrnehmen könnte, auch die Blinden sehen könnten. 
Daß solche Einwände wirklich gemacht wurden, wissen wir aus 
dem Kommentar des Dharmottara. 44 ) 
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Der allgemeine Charakter aller von Vätsyäyana behandelten Fra¬ 
gen, von denen viele zwischen Brahmanen und Buddhisten strittig 
waren, ist derartig, daß zwischen seiner und Dignägas Zeit kein 
großer Zwischenraum sein kann. Die von ihm behandelten bud¬ 
dhistischen Theorien gehören dem späteren und nicht dem älteren 
Buddhismus an. Ist einmal bewiesen, daß die Sutras Gotainas nicht 
vor dem Auftreten des buddhistischen Idealismus d. h. nicht vor 
Aryasanga verfaßt sein können und daß Vätsy äy an a, der Kom¬ 
mentator der Sutras, früher als Dignäga gelebt haben muß, da 
letzerer ihm erwidert, so ergeben sich für die Zeitbestimmung 
Vätsyäyanas hinreichend enge Grenzen. Er hat jedenfalls vor 
Aryasanga gelebt und war aller Wahrscheinlichkeit nach Zeit¬ 
genosse Dignägas. 

In seinem Werke Pramänasamuccaya hat Dignäga, wie aus dem 
Titel selbst ersichtlich, aus allen buddhistischen Sutras (natürlich 
sind die Mahäyänasütras gemeint) all das gesammelt, was sich in 
ihnen auf pramana d. h. Erkenntnisquellen oder Wahrheitsbeweise 
bezieht. Im Pramänasmuccaya unterzieht Dignäga die ganze 
logische Lehre der Naiyäyiks einer gründlichen Umarbeitung. 
Schon der Plan des Werks ist ein ganz andrer. Während in den 
Nyäyasütras und dem Werk Vätsyäyanas die ganze Logik in sech¬ 
zehn dialektische Hauptverfahren eingeteilt ist und die Logik, die 
Lehre von der Wahrnehmung, den Schlüssen usw. eigentlich nur 
im Vorübergehen behandelt wird, treten bei Dignäga die dialekti¬ 
schen Verfahren in den Hintergrund, und das Hauptaugenmerk ist 
auf die Lehre von der Wahrnehmung, von den Urteilen und Schlüs¬ 
sen gerichtet. Darum interessieren Dignäga auch wesentlich diese 
Teile der logischen Lehre, nicht sofern sie dialektische Verfahren 
sind, mit denen man, was man will, beweisen kann, sondern als 
die Funktionen unsrer Erkenntnis, deren Erforschung dazu dient, 
die Quellen und Grenzen der Erkenntnis überhaupt, die Zuläng- 
lichkeit der Erkenntnis des Wahrhaft-seienden zu beurteilen, und 
im Zusammenhang damit steht schließlich auch die Frage der Rea¬ 
lität der von uns erkannten Außenwelt. Dignäga gehört zur bud¬ 
dhistischen Schule der Yogäcäras; mit ihr verbinden ihn nicht nur 
religiös-philosophische Überzeugungen, sondern auch persönliche 
Bande; er ist ein Verwandter des Gründers dieser Schule, des 
Aryäsaiiga. Diese Schule predigt den reinen Idealismus und leugnet 
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besonders das reale Sein der unseren Vorstellungen entsprechenden 
Objekte in der Außenwelt. Dignäga hat, soweit wir urteilen können, 
diesen äußersten Idealismus etwas abgeschwächt, aber im all¬ 
gemeinen blieb er auf demselben Standpunkt, wie ersichtlich aus 
seinen charakteristischen, mehrfach zitierten Worten: 

sarvo'yam anumananumeyabhavo buddhyariidhena dhannadharmi- 
bhavena na bahih sadasattvam apeksate.' iG ) D. h. „All unsre Erkennt¬ 
nis, sofern sie besteht aus wahren Schlüssen, entspringt durch die 
Kategorien der Substanz und Akzidenz (ohne die wir uns nichts 
vorstellen können) und sie hat nicht die geringste Beziehung zu 
dem wahren Sein oder Nichtsein.“ In diesen Worten lenkt die Be¬ 
deutung, die der Kategorie der Substanz und Akzidenz gegeben 
wird, die Aufmerksamkeit auf sich. Ohne diese Kategorien können 
wir uns kein Objekt der Außenwelt vorstellen. Indessen existiert 
die Verbindung zwischen Substanz und Akzidenz nur in unsern 
Vorstellungen, diese Verbindung ist eine logische ( anumananumeya - 
bhavah) und hängt nicht ab von der Realität oder Nichtrealität der 
Außenwelt (na bahih satasattvam apeksate). Ähnliche Gedanken sind 
uns auch aus der Geschichte der europäischen Philosophie bekannt; 
in ihnen ist die allgemeine Folgerung des Dignäga aus der Logik 
ausgedrückt. 

Von der Seite der Brahmanen rief Dignägas Werk eine Antwort 
hervor. Der unter dem Namen Uddyotakara bekannte brahmanische 
Naiyayik widerlegt in einem umfangreichen Werke, 47 ) das die Form 
eines Kommentars zu Vätsyäyanas Glosse hat, Schritt für Schritt 
alle Ideen Dignägas. In manchen Fällen entging er jedoch dem 
Einfluß Dignägas nicht, er verändert und ergänzt die ursprüng¬ 
liche Lehre der Naiyäyiks, indem er sich nach den Ideen des letz¬ 
teren richtet. So gab die bekannte Theorie Dignägas von dem grund¬ 
legenden Unterschied zwischen Sinneswahrnehmung und Denken 
dem Uddyotakara Gelegenheit, die ersten Schritte zur Feststellung 
zweier Arten von Wahrnehmung, mit Beteiligung und ohne Betei¬ 
ligung des Denkens, zu machen, wovon sich nichts bei seinen Vor¬ 
gängern Vätsyäyana und Gotama findet. Im allgemeinen steht Ud¬ 
dyotakara jedoch ganz auf dem alten Standpunkt der brahmanischen 
Naiyäyiks, den er mit Lebhaftigkeit und ungewöhnlichem Scharf¬ 
sinn verteidigt. In ihm haben wir den Typ jener späteren brahma¬ 
nischen Naiyäyiks, deren Scharfsinn in der Erfindung scholastischer 
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Feinheiten keine Grenzen kannte und schließlich jeden Fortschritt 
in der indischen Philosophie untergrub. Sein Standpunkt gegenüber 
den Neuerungen Dignägas ist nicht nur verneinend, sondern auch 
ironisch. Es ist ja auch nicht sehr schwer vom Standpunkt des 
üblichen Realismus alle jene feinen und recht tiefen Gedanken 
lächerlich zu machen, die zur Kritik und Ablehnung des alltäglichen 
Realismus führen. Wenn dabei der Verfasser lebendigen Scharf¬ 
sinns und Findigkeit nicht ermangelt, so ist sein Erfolg gesichert. 

Die Verteidigung Dignägas gegen Uddyotakara übernahm sein 
großer Nachfolger DharmakTrti, dessen „kurzes Lehrbuch der Logik“ 
der vorliegenden Abhandlung zugrunde gelegt ist. DharmakTrtis 
Tätigkeit hatte offenbar großen Erfolg. Dafür zeugt nicht nur sein 
hohes Ansehen, sogar unter seinen Gegnern, den Brahmanen, die 
ihn den großen Säkyanachfolger nannten und sich dazu herbei¬ 
ließen, sein Werk zu kommentieren, sondern auch die Tatsache, 
daß unter den brahmanischen Naiyäyiks lange Zeit nach ihm kein 
neues Werk erscheint. Die Logik war gleichsam eine buddhistische 
Wissenschaft geworden. Unter den Buddhisten selbst ersetzte die 
Logik die frühere Metaphysik und die andern unter dem allgemeinen 
Namen des Abhidharma bekannten philosophischen Disziplinen. 
Opposition fand DharmakTrtis Lehre auf einer anderen Seite. Die 

Schule der MTmämsakas rüstete sich in der Person Kumarilas gegen 

^ __ 

ihn. In seinem Werke Slokavürtika widmet er der Widerlegung 
des Idealismus, worunter er die Lehre Dignägas und DharmakTrtis 
versteht,wie aus dem Kommentar des Pärthasärathimisraunzweifelhaft 
hervorgeht, ein besonderes Kapitel. Ist ja doch das ganze umfäng¬ 
liche Werk in der Hauptsache der Widerlegung der buddhistischen 
Lehre gewidmet. Allein schon der Umstand, daß ICumärila, der 
den Grundtext der MTmämsakas, die Sütras des Jaimini, kommen¬ 
tieren will, das ganze ungeheure Werk in der Form einer Ein¬ 
leitung nur der Widerlegung des Buddhismus widmet und allen 
übrigen Schulen verhältnismäßig wenig Aufmerksamkeit schenkt, 
beweist, welche Bedeutung der Buddhismus in dieser Epoche hatte. 
Der Standpunkt Kumärilas unterscheidet sich nicht sehr von dem 
Uddyotakaras. Derselbe alltägliche Realismus, Verhöhnungen, Ent¬ 
stellungen, scholastische Feinheiten und dialektische Antworten, 
die nicht das Wesen jener Fragen hinsichtlich der Realität des 
Seins behandeln, um welche DharmakTrti bemüht ist. Es konnte 



Von F. I. Sch tsch erbazko j 


165 


auch nicht anders sein, da die Schule der MTmämsakas sich eigentlich 
gegen jede Philosophie ablehnend verhielt. Ihre Hauptaufgabe war 
nur die Verteidigung der Notwendigkeit der Opfer und die Be¬ 
trachtung der Mittel zur Erreichung des Heils im künftigen Leben. 

Als ein gefährlicherer Gegner jedoch für Dharmaklrtis Lehre er¬ 
wies sich die Schule der Vedäntins in der Person Samkaras, dessen 
Tätigkeit ins folgende Jahrhundert fällt. Das Hauptwerk Samkaras 
hat die Form eines ausführlichen Kommentars zu den Brahmasütras 
des Badaräyana. Die kurzen und an sich wenig verständlichen 
Sütras Bädaräyanas konnten leicht zu verschiedenen Kommentaren 
Anlaß geben, und die Erklärung, die Samkara auf sie gründet, ent¬ 
spricht gewiß nicht ihrem ursprünglichen Sinn. Samkaras Philo¬ 
sophie hat in Europa viele Verehrer. Deussen hat sie durch die 
Übersetzung und Analyse des Kommentars zu den Brahmasutras 

europäischen Lesern zugänglich gemacht. Er war dabei der Über- 

* 

zeugung, daß Samkara den wirklichen Sinn von Bädaräyanas Sütras 
richtig wiedergiebt. Indessen hat Thibaut in dem Vorwort zu seiner 
englischen Übersetzung der Sütras bewiesen, daß das bei weitem 
nicht so ist. Samkaras Philosophie kann als äußerster Illusionismus 
bezeichnet werden, für den die ganze Außenwelt der Objekte und 
ebenso auch unsere Innenwelt nur eine Täuschung, eine Illusion 
sind, während das wahre Sein der einzigen, unwandelbaren, ewigen, 
geistigen Substanz gehört — dem Brahman. Dieser äuserste Illu¬ 
sionismus ist in der ursprünglichen Lehre Bädaräyanas nicht vor¬ 
handen, ebenso wenig wie in den Upanisads, in denen die Gedanken 
verstreut sind, die von ihm zum System zusammengefaßt wurden. 
Dieser Illusionismus ist eine Erfindung Samkaras und gewaltsam 
in die Sütras gegen ihren überlieferten Sinn hineininterpretiert. 
Die philosophische Schule, aus welcher später Rämänuja hervor¬ 
gegangen ist, hat die überlieferte Interpretation richtiger bewahrt, 
und diese geht wahrscheinlich auf Bädaräyana selbst zurück. Sam¬ 
karas Illusionismus ist in ihr als dem wahren Sinn der Sütras ent¬ 
gegengesetzt erklärt und wurde verächtlich „versteckter Buddhis¬ 
mus“ genannt. Nach der Erklärung Rämänujas und seiner Vor¬ 
gänger hat Bädaräyana die ganze Welt der Erscheinungen durchaus 
nicht als eine grundlose Illusion angesehen, er hat nur gesagt, 
daß das Wesen dieser ganzen Welt in einer geistigen Substanz be¬ 
steht, auf die sich die Welt der Erscheinungen bezieht wie der 
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Körper auf die Seele; aus dieser Anschauung folgt keineswegs, daß 
dieser Körper überhaupt nicht existiert.' 58 ) Dies ist Pantheismus 
ohne jede Beimischung von Illusionismus, wovon Beispiele auch 
aus der europäischen Philosophie bekannt sind. Zweifellos hat Sam- 
kara unter starkem Einfluß der Lehre DharmakTrtis gestanden und 
die Vedänta-Philosophie gerade unter diesem Einfluß umgearbeitet. 
Alle logischen und erkenntnistheoretischen Voraussetzungen seiner 
Weltanschauung sind von den Buddhisten entlehnt. Wenn die beiden 
Systeme nichtsdestoweniger einander äußerst feindlich gegenüber¬ 
stehen, so ist das vollkommen verständlich, da die letzten Ziele bei 
ihnen verschieden, ja sogar diametral entgegengesetzt sind. Dharmaklrti 
verneint die Realität der von uns erkannt werdenden Erscheinungs¬ 
welt und bleibt dabei stehen, weiterhin beginnt für ihn das unse- 
rer Erkenntnis unzugängliche Gebiet. Samkara aber leugnet die 
Realität der Erscheinungswelt nur, um so das wahre Sein seines 
Brahmans festzustellen — der einzigen und ewigen geistigen Substanz. 
Yümunacürya 49 ), der Rämänujas paramaguru (d. h. Lehrer des 
Lehrers) war, zitiert der Reihe nach zwei Karikäs, von denen die 
eine den offenen Buddhisten gehört, wie er sagt, und die andre 
den versteckten. Und die eine wie die andre sagt dasselbe. Die 
offenen Buddhisten sagen: 

avibhdgo’pi buddhyatma viparyasiiadarsanaili 
grahyagmhakasamviiiibhcda va n ii 'ci laksyatc 
„Das Wesen der Erkenntnis ist ungeteilt, nur unserm getäusch¬ 
ten Blick stellt es sich als in das Bewußtsein des Objekts und das 
des Subjekts geteilt dar.“ 

Die versteckten Buddhisten aber sagen: 

suddham tattvam prapancasya na hetnr änivrttitah 
jmitrjneyavibliagasya mäyaiva janaiii tatäh 
„Das Wesen der ganzen Welt ist eine einfache Substanz, sie ist 
nicht Ursache, da sie niemals aufhört, darum bezeugt nur eine 
Illusion die Teilung (des Bewußtseins) in Objekt und Subjekt.“ 

Das erste dieser Zitate stammt aus DharmakTrtis Werk Pramäna- 

» 

viniscaya. 80 ) 

Bei der Analyse der buddhistischen Erkenntnistheorie hoffen wir 
zu beweisen, daß die theoretische Grundlage zu Samkaraslllusionismus 
vollkommen von Dharmaklrti entlehnt ist. 

Trotz dieser Nähe der beiden Lehren und vielleicht gerade 
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wegen ihrer oder anderer historischer und realer Bedingungen, die 
uns bis jetzt noch nicht bekannt sind, wurde der Vedantismus in 
Sainkaras Bearbeitung mit dem in ihm enthaltenen äußersten Illu¬ 
sionismus der böseste Feind des Buddhismus. Da in Indien die 
Schicksale der Religion und der Philosophie sich immer parallel 
entwickelten, so hatte der Sieg einer metaphysischen, rein philo¬ 
sophischen Lehre über eine andre ebensolche auch den Sieg der 
Religion zur Folge, der die entsprechende Philosophie zugehörte. 
Die beiden Repräsentanten der wetteifernden philosophischen Rich¬ 
tungen, DharmakTrti und Samkara, förderten offenbar auch persönlich 
in nicht geringem Maße den Triumph ihrer Ideen. Die Tradition 
schreibt beiden die Vollbringung des sogenannten Digvijaya , d. h. 
Eroberung der Himmelsgegenden, zu. Darunter versteht man eine 
Reihe von Reisen über den ganzen indischen Kontinent zwecks 
Disputation und Propaganda. Was DharmakTrti für die Ausbreitung 
des Buddhismus im 7. Jahrhundert getan hatte, das tat im folgen¬ 
den Jahrhundert Samkara für den Vedanta. Der Buddhismus begann 
allmählich dem Vedanta Platz zu machen sowohl bei den Volks¬ 
massen, die zum Brahmanismus neigten, als auch in den gelehrten 
Kreisen, in denen sich die Philosophie des Vedanta verbreitet hat 
als die populärste in Indien bis auf den heutigen Tag. 

Wie wir sehen werden, ist der Buddhismus nicht spurlos aus 
Indien verschwunden, da gerade das verbreitetste philosophische 
System und die populärsten religiösen Anschaungen der Massen 
auf einem von buddhistischer Philosophie geschaffenen Boden ent¬ 
sprungen sind. Der Buddhismus lebte fort in dem zeitgenössischen 
Vedanta. 

Solche sozusagen versteckte Existenz hat aber die buddhistische 
Philosophie auch in dem jüngeren brahmanischen Nyäya. Wir haben 
schon erwähnt, daß in der unmittelbar auf DharmakTrti folgenden 
Epoche unter den Brahmanen kein Werk über Nyäya erscheint. 
Die Logik ist gleichsam ein von den Buddhisten monopolisiertes 
Feld. Außer der umfangreichen Kommentarliteratur zu Dharma- 
kTrtis Werk, in der die Arbeiten VinTtadevas und Dharmottaras den 
ersten Platz einnehmen, erscheinen auch selbständige neue Rich¬ 
tungen, die die Logik und Erkenntnistheorie im Interesse einer 

von der Weltanschauung der Yogäcäras stark verschiedenen Welt- 

* 

anschauung zu benützen sich bemühen. So schreibt Santiraksita 
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ein besonderes Werk in Karikas (versus memoriales) über Logik: 
Tattvasamgraha, in dem er sich bemüht, eine Weltanschauung auf¬ 
zustellen, die zwischen dem Idealismus der Yogacaras und dem 
grenzenlosen Skeptizismus der Mädhyamikas in der Mitte steht. 
Santiraksitas Schüler KamalasTla hat zu diesem Werk einen um¬ 
fangreichen Kommentar geschrieben: Tattvasamgrahapanjika, in 
dem er eingehend jedes Wort des Werkes seines Lehrers erklärt. 
Diese beiden Werke sind der Grundtext für die neuentstandene 
Schule der Mädhyamika-Yogäcäras. 

Unter den Brahmanen war der erste Schriftsteller unter buddhi¬ 
stischem Einfluß nach dem Interregnum der am Ende des 10. Jahr¬ 
hunderts lebende Srldhara. In seiner Nyayakandall bespricht er 
sehr genau die Ansichten Dharmottaras und anderer Buddhisten 
sowie des Kumärila und anderer MTmamsakas. Daraus schließt Bodas G1 ) 
nicht unberechtigt, daß Srldhara der erste brahmanische Schrift¬ 
steller war, der sich nach jenen wieder mit Nyäya beschäftigt hat. 
Bis dahin waren die Buddhisten die Hauptarbeiter in diesem Felde 
gewesen. Ihre Gegner waren auf brahmanischer Seite die MTmäm- 
sakas und Vedantins. Die brahmanischen Naiyäyiks schwiegen oder 
es gab keine. 

Aber in den späteren Werken, die sich zur Schule des Nyäya 
rechnen, spielt die buddhistische Logik keine Rolle. Sie war ver¬ 
gessen. Hier und da sind noch Nachklänge der alten abgelebten 
Polemik bemerkbar, aber die Verfasser streiten gemäß der Tradition. 
Infolge der Gewohnheit der indischen Autoren, den Gegner nicht 
beim Namen zu nennen, wissen sie größtenteils nicht mehr, daß 
die Lehre oder Ansicht, gegen die sie nach der Tradition kämpfen, 
den Buddhisten gehört. 

So ist die Philosophie Dignägas und Dharmaklrtis nur eine 
Episode in der Geschichte der indischen Nyäyaschule. Abgesehen 
davon, daß sie sich nach ihrer eignen inneren Bedeutung als das 
wertvollste darstellt, was das alte Indien auf dem Gebiete der 
Philosophie geschaffen hat, hat sie auf indischem Boden nur die 
zeitliche Bedeutung eines Ferments, das die übrigen brahmanischen 
Systeme belebend beeinflußt hat. Verschiedene ungünstige histor¬ 
ische Bedingungen brachten es dazu, daß diese Philosophie in 
Indien selbst vergessen wurde, die Handschriften der Werke nicht 
abgeschrieben wurden und verschwanden. Gäbe es nicht die tibe- 
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tischen Übersetzungen und einige zufällige Funde, so hätten wir 
niemals von der Rolle etwas wissen können die die buddhistischen 
Philosophen in der Geschichte der brnhnmnischcn Philosophie In¬ 
diens gespielt haben, und hätten nie die Möglichkeit gehabt, die 
unmittelbare Bekanntschaft dieser Werke zu machen, deren innere 
Bedeutung jedenfalls dem Besten nicht nachstcht, was brahmanische 


Philosophie geschaffen hat. 

Auf Shrldhara folgt unter den brahmanischen Naiyäyiks eine un- 
> unterbrochene literarische Tätigkeit bis nahe an die Jetztzeit. Nyäya 
wird wieder eine brahmanische Wissenschaft, und die Bedeutung der 
Buddhisten für ihre Entwicklung wird allmählich vergessen. Die 
bekanntesten Nyaya-Schriftsteller dieser Epoche waren Väcaspati- 
misra und Udayanäcärya. Väcaspatimisra lebte im 11. oder 12. Jahr¬ 
hundert und war ein Schriftsteller von phänomenaler Fruchtbar¬ 
keit und Gelehrsamkeit. Er hat solide Arbeiten über fast alle philo¬ 
sophischen Systeme seiner Zeit geschrieben. Der Logik gewidmet 
ist sein großes Werk: Nyayavartikatätraryatlka, worin den buddhi¬ 
stischen Lehren ein bemerkenswerter Platz angewiesen wird. Er 
legt Bekanntschaft mit DharmakTrtis Werken an den Tag und zitiert 
sie mehrfach. Viele Stellen aus den Werken Dignägas und Dhar¬ 
makTrtis sind nur dank ihm im Sanskritoriginal auf uns gekommen. 
Er zeigt keinen polemischen Eifer gegenüber den Buddhisten, son¬ 
dern begnügt sich mit der objektiven Darstellung ihrer Ansichten. 
Dagegen hat der auf ihn folgende Schriftsteller, der berühmte Uda¬ 
yanäcärya, der im 12. oder 13. Jahrhundert lebte, zwei speziell 
gegen die Buddhisten gerichteten Werke geschrieben: Nyäyakusu- 
mänjali und Atmatattvaviveka; das zweite Werk hat als zweiten 
Titel: Bauddhadhikkära, d. h. Beschimpfung der Buddhisten. Die 
Hauptfrage, die in dieser Zeit Buddhisten und Naiyäyiks trennte, 
war der Monotheismus. Udayana ist bekannt als eifriger Verteidiger 
der Idee eines einzigen Gottes. Das erste der erwähnten Werke 
ist vollkommen den logischen Beweisen für das Dasein eines ein¬ 
zigen Gottes gewidmet. Seit jenen Zeiten waren die Naiyäyiks die 
speziellen Verteidiger des Monotheismus in Indien. Seit Udayana 
beginnt auch der Nyäya allmählich mit dem Vaisesika zu ver¬ 
schmelzen, und in der auf ihn folgenden Epoche haben wir ein 
einziges vereinigtes System Nyäya-Vaisesika. Den Anfang zu dieser 
Verschmelzung machte, wie uns scheint, schon Prasastapäda; er rech- 
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nete sich zwar offiziell zu den Vaisesikas, allein wir sahen, daß 
er nach Form und Inhalt nicht viel mit Kanada gemein hat, der 
wichtigste Teil seines Werkes aber, der logische, völlig umgear¬ 
beitet Tst unter buddhistischem Einfluß. Udayana schreibt zu Prasasta- 
pädas Werk'einen Kommentar: KiranävalT, der sich großer Bekannt¬ 
heit erfreute und zusammen mit dem Werke Prasastapädas den 
späteren Traktaten über das vereinigte System Nyäya-Vaisesika 
zum Vorbild diente. Alle von Prasastapäda unter buddhistischem 
Einfluß in die Logik eingeführten Neuerungen finden sich bei Udaya- 
näcärya und bei den folgenden Schriftstellern. So übte durch 
Vermittlung Prasastapädas und Udayanas die buddhistische Epoche 
auf dem Gebiete der Nyäyaphilosophie ihren Einfluß auf den Cha¬ 
rakter dieser Philosophie in der folgenden it, und man kann be¬ 
haupten, daß die buddhistische Logik und Erkenntnistheorie, wenn 
auch in versteckter Form, bis auf den heutigen Tag in Indien fortlebt. 

(Fortsetzung folgt) 


Eine orphisch-arische Parallele 

Von Alb recht Götze (Heidelberg) 


Plato läßt in seinem Symposion (189 C— 193 D) den Aristophanes 
jenen bekannten Mythos von der Entstehung der Geschlechter aus 
einem androgynen Urwesen erzählen. 

An diesen Mythos wurde ich aufs lebhafteste erinnert, als mir 
die folgende Stelle aus der Brhad-Aranyaka-Upanisad (I. 4, 1 ff.) 
unter die Augen kam. 


dtmaivedam agra 
dsit purusavidhah 

• • • ♦ 

sa vai naiva reine 
tasmdd elcalcl na ra- 
mate. 


Am Anfang war dieses (die 
Welt) nur Atman in Gestalt 
eines Menschen. . . . 

Der freute sich auch nicht; 
darum freut sich keiner, wenn 
er allein ist. 


sa dvitlyam äicchat 
sa haitdvdn asa yatha 
stnpumänsau sampari- 
sv aktau. 


Der begehrte nach einem Zweiten. 
Er war nämlich so groß wie 
ein Mann und ein Weib, die 
sich umschlungen halten. 
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sa imarn evatmanam 
dvcdhapcitayat. 
tatah patisca patril cd - 
bhavatam. 


Er ließ dieses sein Selbst 
in zwei Teile zerfallen; 
dadurch entstanden Gatte 
und Gattin. 


tasuiad idam ardhavraa - 

• o 

lam iva sva iti 
ha sma dha YdjTiavalkyah. 
tasmad ayam dkdsah 
striyd pdryata cva. 

tüm samabhavat 
tato manusyd ajdyanta. 


Darum ist dieses gleichsam 
ein Halbscheid. 

So hat es nämlich Yäjiia- 
valkya erklärt. 

Deshalb wird dieser Luft¬ 
raum vom Weibe ausgefüllt. 

Mit ihr begattete er sich. 
Daraus entstanden die 
Menschen. 


Dieser indische Mythos trägt deutlich das Gepräge der Alter¬ 
tümlichkeit an sich. Auf ihm folgt ein ebenso altertümlicher: der 
von der Verwandlung des flüchtigen Weibes in alle möglichen Tiere 
und von der Erzeugung der Lebewelt aus ihr durch den Urmann, 
der sie immer in der betreffenden Gestalt überwindet (I. 4, 4.). 
Beide Mythen stehen in einer der ältesten Upanisaden: der Brhad- 
Aranyaka. In ihr aber heben sie sich wiederum deutlich als viel 
ältere Bestandteile ab. Sie sind hier verbaut, ohne noch recht in 
die so erhabene Gedankenwelt der Atman-Lehre hineinzupassen, 
wie sie gerade diese Upanisad enthält. Das Alter des Mythos wird 
dadurch noch gleichsam gestempelt, daß Yäjnavalkya, der alte Weise, 
eine Deutung über den Mythos geben muß. Deussen (Gesch. der 
Philosophie I. 209) hält die Yüjnavalkya-Dialoge für die ältesten 
Bestandteile der Upanisad-Literatur, mit welchem Recht, ist aller¬ 
dings fraglich. Wie dem auch sei, jedenfalls ist der Mythos älter 
als die Atmanspekulation. Atman-Brahman sollte über die Spaltung 
in Objekt und Subjekt erhaben sein (Brh. Ar. 2. 4, 14); hier fürchtet 
sich, freut sich, begehrt der Atman! (Vergl. Oldenberg, Lehre der 
Upanisaden SO f.). Einen Schritt wenigstens scheint der alte Stoff 
entwickelterem Denken angepaßt zu sein: Es ist nicht mehr die 
Rede^von einem Gotte, der ein Urwesen schafft und dann spaltet; 
der Atman zerlegt sich vielmehr selbst. Wo sollte auch in der 
Atman-Lehre ein Gott herkommen? Sie hatte die Götter entthront, 
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dafür das im Menschen empfundene Göttliche über die enge Be¬ 
grenztheit des Leibes hinausgehoben, aus dem Einzelwesen hinaus 
in die Welt hinaus gesehen. Hier konnte von einem Gotte nicht mehr 
die Rede sein; der Atman mußte sich selbst zerspalten. — Noch etwas 
anderes mutet altertümlich an dem Mythos an: Der Urmensch 
erfüllt die Welt, nach der Spaltung das Weib den Luftraum. Wer 
dächte dabei nicht an den Purusa-Hymnus des Rigveda? 

Die Übereinstimmungen der beiden Stellen, der indischen und 
der griechischen sind in der Tat merkwürdig genug. Es lassen sich 
geradezu im Ausdrucke Parallelen aufweisen: 


Brh. Ar. Up.: 

Plato: 


/. 4, 3. stri-pumdnsaii sam- 

191 A 

y.cd oupTrXe'/.cpevoi 

parisvaktau. 


ccAA^Ao'g. 


189 E 

dvcpoyuvcg y&p ev tots 
y.cd s'cog y.cd ovopa 
apcpoxeptov y.otvöv toü 
ts ä'ppsvog y.cd -O-rjAecg.*) 

dvedhapcitayat 

190 D 

exepve Toög ccvO’pwTroug 
blya. 

idam cirdhavrgalam iva. 

191 D 

E'/.aaTog oöv v^pwv 
ecxtv avDpWTcoo Euja- 
ßoXov. 


Auch der kosmische Hintergrund kehrt im Griechischen wieder. 
Ich setze die berühmten Verse aus Euripides’ Melanippe (fgm. 484) 
hierher und merke die indischen Parallelen dazu an: 

Brh. Ar. Up. Eurip. 

I. 4, 1 . atmaivedam agra y.oinc ejj.cs ö püö-og aXA 5 spfjg 

äslt puriisa-vidhah jx'/jt pog izapcc 

d)£ oöpavog ts yatos t 'Tjv pop- 

CpY] {JLt'a. 

*) Ich möchte nicht verschweigen, wie sehr mich dieses elöog y.al övopa 
an den indischen Terminus nama-rapa erinnert. Aus Plato kenne ich sonst 
keine Stelle, wo die beiden Worte nebeneinander stehen; an der Stelle Rpl. 
X. p. 596 A handelt es sich um den Terminus der Ideenlehre, hier ist aber 
tlöog als ,Gestalt zu nehmen. 
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I, 4 3 3. dvedhapatayat . 6’ eytopuribpav ccXXyjXwv 

dfyoc 


tarn samabhavat tlyjzougi t cosvxa zaveoarzav efc 

fafo mariusya aja - cpaog 

yanta. osvopv;, nsxeiva, -ÜTjpas ou? fP 

aXp.77 xpscpst 
yevog ts 'Q-yyjx&y 

Vgl. dazu A. Dieterich, Nekyia, 100 ff. 

Merkwürdig ist die etymologische Deutung, die die Upanisad- 
Stelle aus dem apätayat ,zerfällte, zerteilte, ließ auseinander fallen c 
für pati ,Herr, Gatte* und patiii ,Gattin* ableitet. Es wäre jedoch 
verfehlt, diese Einzelheit dafür anzuführen, daß der Mythos vom 
zerspaltenen Urwesen von arischem Gebiete ausgegangen sei. Wahr¬ 
scheinlich ist das nur eine nachträgliche Spielerei des indischen 
Geistes. Der Inder der Brähmana-Zeit gefiel sich in derartigen 
Etymologien (vgl. Liebich, Zur Einführung in die ind. einh. Sprachw. II., 
Sb. Hdb. Ak. phil.-hist. Kl. 1919, 15., p. 5 ff.); so drängte sich ihm 
die Verknüpfung von pdtayati mit pati auf. Der Mythos selbst 
konnte längst schon vorhanden sein, als man ihn in der Sprache 
bestätigt fand. 

Konrat Ziegler hat in seinem Aufsatze: Menschen- und Welten¬ 
werden (Neue Jahrb. für d. klass. Altert. 16. 1913, 521 ff.) gezeigt, 
daß Aristophanes in Platons Symposion orphische Anschauungen 
parodiert. Er meint (p. 526), daß die ,Aristophanisch-Platonische 
Anthropogonie . . . eine Wiederholung der orphischen Kosmogonie 
im Kleinen* ist, und daß ,eine sonst unbezeugte altorphische Anthro¬ 
pogonie das gemeinsame Substrat der Empedokleischen, wie der 
Aristophanisch-Platonischen ist*. Ich glaube, in soweit ist ihm der 
Nachweis geglückt. Abzulehnen ist jedoch sein Versuch, die Vor¬ 
stellung von der Zerspaltung ursprünglich doppelgeschlechtiger 
Wesen aus Babylon herzuleiten. Er beruft sich dabei auf die biblische 
Schöpfungsgeschichte unter Hinweis auf Schwally’s Aufsatz im 
Archiv für Religionswissenschaft IX. 159 ff. und auf das Berossos- 
Fragment bei Eusebios Chron. I. 16. Warum soll man die Vor¬ 
stellung aus Babylon herleiten, wenn sich zeigen läßt, daß hier 
eine uralte Vorstellung der indoiranischen Arier vorliegt? So uralt, 
daß eine Beeinflussung dieser Arier von Babylon aus undenkbar 
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scheint. Liegt es dann nicht viel näher anzunehmen, daß der Mythos 
mit noch anderen Anschauungen aus dem Ursprungslande der 
Orphik nach Griechenland kam, wo er seit Urzeiten beheimatet 
war? oder aber an ein altererbtes griechisches Besitztum zu glauben, 
wenn man einmal die Wurzeln der Orphik im griechischen Volks¬ 
glauben sucht? Ich persönlich neige der ersten Annahme zu. 

Ich spreche von ,indo-iranischem 4 Mythos. Die Vorstellung von der 
Zerspaltung eines mannweiblichen Urwesens läßt sich auch in Iran .. 
nachweisen. Schwally hat in seinem oben erwähnten Aufsatze (Arch. 
f. Rel.-Wiss. IX. 159 ff.) bereits darauf hingewiesen. Die Stelle steht 
im Bundahisn (XV. Justi p. 33) und lautet: 

40 Jahre (nach Gayoinards 
Tod) sind (die ersten Menschen) 

als Riwäs-Staude, einsteng- 
lig, 15 jährig, 15 blättrig 
im Monat Mihr am Mihra- 
gän aus der Erde aufge¬ 
wachsen, 

in der Weise, daß ihre Hände 
an den Ohren zurücklagen. 


40 sal rhvas Icarpas 
evak-sutan 15-scilak 

15-varg mihr mihragan 
hac zaniik apar rust hand 


angon humdnäk Iciishdii 
dast pa gosh apdc estet 
n evak o dit paiwast 
hambadishn hameshak 
büt estend 


ushan miyän i har 2 
andar apar awurt 

angon hambadishn büt estend 
kn ne paitak 
kn knt?im nar n kutam 
mat. . . . 

ushan 2 hac urvar-karplh 
be o martom-karpih hart 
hand. 


Und eines mit dem anderen 
verbunden, ein Paar (für) immer 1 ) 
sind sie geschaffen worden. 

Und ihrer aller beider Mit- 
te war aneinandergebracht 
(zusammengewachsen). 

So sind sie ein Paar geschaffen 
worden, daß nicht sichtbar 
war, welcher der Mann 


hambadishn (zu ai .sampad-) scheint die einzige Möglichkeit sich mit der 
einhelligen Überlieferung abzufinden. Oder soll man hambavishn u hamdisak 
,von gleichem Wesen und gleichem Aussehen 4 annehmen? 



Von Albrecht Götze 


175 


und welches das Weib war. 


Darauf wurden beide von 
der Pflanzengestaltigkeit 
zur Menschengestaltigkeit 
gemacht. 1 ) 

Die Vorstellung von dem androgynen Urmenschen und seiner 
Teilung ist auch hier vorhanden. Sie ist nur von einer anderen 
umschlossen: von der, daß der Mensch ursprünglich Pflanzengestalt 
besaß. Trotz dieser Umkleidung findet man auch hier Berührungen 
mit dem Aristophanes-Mythos. 

Es wird zur Gewißheit, daß man es hier mit einem arischen 
(indo-iranischen) Mythos zu tun hat, wenn man sich an Yama- 
Yima erinnert. Ich glaube, daß in dem Namen noch eine Spur des 
alten Mythos zu entdecken ist: ,Zwilling* hieß der erste Mensch 
(vgl. Walde Lat. et. Wb. s. v. aemulus). Freilich ist schon in sehr 
alter Zeit der ursprüngliche Sinn des Namens, der das Mannweib¬ 
liche bezeichnen sollte, verdunkelt; nur ein Beweis, wie weit die 
alte primitive Anschauung zurückliegt. Es ist eben nur der Name 
zurückgeblieben, der das Vergessene überdauert hat. Eine Spur von 
Altem ist es vielleicht, wenn neben Yama sein weibliches Gegen¬ 
stück YamI ist; es ist der Urmensch nach seiner Spaltung, Auch 
die folgenden Geschlechter bestehen immer aus einem Zwillings¬ 
paar (Bhd. XV.), ein Zug, der in der orientalischen Adamslegende 
wiederkehrt. 

Leider ist es unmöglich, die Fäden dieses Mythos nach Westen 
zu verfolgen. Zwischen Iran und Griechenland klafft die große Lücke, 
die einst die thrakisch-phrygischen Völkerschaften ausfüllten. Gerade 
von hier aus sind wichtige religiöse Impulse ausgegangen, die 
Griechenland ergriffen. Da aber so gar nichts von diesen Stämmen 
auf der Scheide Europas und Asiens bekannt ist, fehlt auch die 
Brücke, die von Indien und Iran zu den Griechen hinüberleiten 
könnte. 


*) Ich habe Justis Übersetzung in einigem abgeändert. 
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Sutta 15. Der Sproß aus dem Hause Kaccayana 

In diesem Sutta § 6 begegnet uns eine Reihe von Terminis, die kurzer 
Erläuterung bedürfen. „Aufsuchen, Erfassen, Dabeiverbleiben u (= p. upäya, 
upädäna , vinivcsa) beziehen sich auf unser Verhältnis zu den empirischen 
Dingen. Sie stellen eine Klimax dar, durch welche die stufenweise sich voll¬ 
ziehende Verbindung des Denkens mit den Objekten zum Ausdruck gebracht 
wird. Durch sie wird der Geist an die Objekte „gefesselt“. Auf das cetas 
bezogen, werden die Ausdrücke „Wollen“ ( adhitthäna ), „Eindringen“ ( abhini- 
vcsä) und „Beharren“ (annsaya) gebraucht. Ebenso steht Samyutta 22: 3. 9 
(— DI. 10), Majjhima 112 (= III. 30 —31) usw. rüpe ( vedanäya , sannaya , 
samkhärCj vihTiäiie) upäynpädänä cetaso adhitthänäbhinivesänusayä. Der Aus¬ 
druck vinivcsa fehlt in diesen Stellen; es scheint also, daß er in der unsrigen 
die drei vom cetas ausgesagten Begriffe zusammenfassend vorweg nimmt. 

Der Sinn von 6 ist dieser: Der Buddhajünger, der weiß, daß es keine Seele 
gibt, daß das, was man so nennt, nur Leiden d. h. etwas Vergängliches ist, 
das entsteht und vergeht, nämlich nur das Aggregat der „Wesensbestandteile“ 
(vgl. die Anm. zu Sutta 2, 4), — der läßt sich nicht durch die Objekte fesseln, 
der hat die „richtige Einsicht“ in das Wesen der Dinge. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthi. 

2. Und es begab sich der würdige Sproß aus dem Hause Kaccayana 1 ) 
dorthin, wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfürchtig begrüßt hatte, setzte er sich 
zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend, sprach dann der würdige Sproß aus dem 
Hause Kaccayana zu dem Erhabenen also: „Rechte Einsicht, rechte 
Einsicht, Herr, sagt man. In wie weit, Herr, gibt es nun rechte 
Einsicht?“ 

4. „Auf zweierlei (Möglichkeit) kommt, Kaccayana, diese Welt zu¬ 
meist hinaus, 2 ) auf Sein und auf Nichtsein. 

5. Für den nun, Kaccayana, der den Ursprung der Welt der Wirk¬ 
lichkeit gemäß mit richtigem Verständnis betrachtet, gibt es das nicht, 
was in der Welt „Nichtsein“ (heißt); für den aber, Kaccayana, der 
die Aufhebung der Welt der Wirklichkeit gemäß mit richtigem Ver“ 
ständnis betrachtet, gibt es das nicht, was in der Welt „Sein“ (heißt). 

x ) Kaccäyanagoita ist einfach Umschreibung des Familiennamens Kaccayana 
= skr. Kätyäyana. 

*) Der Buddha will darlegen, daß die Alternative attliitä und natthitä zwei 
Extreme bedeutet, zwischen denen die Wahrheit liegt. Der Kommentar, 
II. S. 41—2 v. n. erklärt dvayam nissito durch dve kotthäsc n.; unter ayam 
loko ycbhuyyena „diese Welt zumeist“ versteht er die große Masse der 
Menschen, mit Ausnahme der ariyapuggalä, die der buddhistischen Lehre folgen. 
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6. Duich Aufsuchenj Erfassen und Dabeiverbleiben 1 ) ist ja, 
Kaccayana, diese Welt zumeist gefesselt. Wenn nun jemand, 2 ) 
ICaccayana, dieses Aufsuchen und Erfassen, das Wollen des Den¬ 
kens, sein Eindringen und Darinbeharren nicht aufsucht, nicht 
eifaßt, nicht dazu den Willen hat in dem Gedanken: es ist in mir 
kein Ich,- 5 ) — und wenn er dann daran, daß Leiden alles ist, was 
entsteht und Leiden alles ist, was vergeht, nicht zweifelt und kein 
Bedenken hat, und aus keinem anderen Grunde 4 ) das Wissen ihm 
zu teil wird — in so weit, Kaccayana, gibt es rechte Einsicht. 

. 7. „Alles ist,“ das, Kaccayana, ist das eine Ende. „Alles ist 
nicht , das ist das andere Ende. Diese beiden Enden vermeidend, 
verkündet in der Mitte der Tathügata seine Lehre : 

8. „Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; 
aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das Bewußtsein usw., usw. 
Auf solche Art kommt der Ursprung dieser ganzen Masse des Leidens 
zu stände. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus 
dei Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins 

usw., usw. Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände.“ 

Sutta 16. Der Wahrheitskünder 

Der Ausdruck dhammakathika, den ich hier mit „Wahrheitskünder“ 
wiedergebe, ist eine Ehrenbezeichnung für solche Bhikkhus, die besonders 
eindrucksvolle Prediger der Buddhalehre, des dhamma, sind. Anguttara- 
1 '• 11> S. 23 wird Punna, der Sohn der Maniäni, als der erste der dhamma - 
cat uka genannt, S. 25Dhammadinna als die erste unter den BhikkhunTs. Das 
Wort dhamma kehrt dann inöwiederin dhammänudhammapatipanna. Es bedeutet 
hier „wahre Lehre.“ Vgl. M.u. W.Geiger,Päli Dhamma, S. 115 f. In ditthadhama- 
mbbanappatta (vgl. ebenda, S. 93 1 t.) in 6 endlich ist es „Zustand “;ditthadhamma 
„der gegenwärtige Zustand, das gegenwärtige Dasein.“ — Die Ausdrücke 

J ) Ich lese mit Buddhaghosa und einem Teil der Handschriften vinivesam 
statt abhinivesam. Es wird dadurch vermieden, daß im folgenden (cetaso 
adhitthanam abhinivcsänusayam) der gleiche Ausdruck wieder gebraucht wird. 

2 ) P. ayam „dieser“. Der Kommentar umschreibt es mit ayarn ariyasävako 
„dieser Buddhajünger“. 

“) Es ist natürlich attä na me ti zu trennen. Der Herausgeber des Textes 
hat das nicht gesehen. 

4 ) Als eben aus der Erkenntnis der Wesenlosigkeit und Unbeständigkeit 
dessen, was man „Seele“ oder „Ich“ nennt. 
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nibbida „Widerwillen“ viräga „Verschwinden“, nirodha „Aufhebung“ stellen 
wieder eine Klimax dar. Der erste bezeichnet die Abneigung gegen die em¬ 
pirischen Dinge, die entsteht, sobald man ihre Nichtigkeit erkannt hat. Der 
zweite, wtl. „das Entfärben, Verblassen“ sagt aus, daß die Dinge nicht mehr 
auf das Denken abfärben. Im Bhäsya zu den Yogasutras 1.41 wird unser 
Denken mit einem durchsichtigen farblosen Kristall verglichen, der die Farbe 
der Unterlage annimmt, d.h. aufeinem rotenTucheliegend. rot,aufeinem blauen, 
blau usw. erscheint. Es „verschwinden“ also für den, der auf dem Weg zur Er¬ 
lösung ist, die weltlichen Dinge. Subjektiv ist viräga die völlige Gleichgiltig¬ 
keit ihnen gegenüber. Durch nirodha endlich wird die aus viräga sich er¬ 
gebende Aufhebung aller Beziehungen zu den Dingen und damit des Sam¬ 
ara, der Wiedergeburten, zum Ausdruck gebracht. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. Und es begab sich ein Bhikkliu dorthin, wo der Erhabene 
sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
ehrfürchtig begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der Bhikkhu zu dem Erhabe¬ 
nen also: „Wahrheitskünder, Wahrheitskünder, Herr, sagt man.“ 

4. „Wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen Alter und Tod, 
zu ihrem Verschwinden und ihrer Aufhebung 1 ) die wahre Lehre 
predigt, so mag man füglich sagen: ein Wahrheitskünder ist der 
Bhikkhu. 

5. Wenn ein Bhikkhu nach dem Widerwillen gegen Alter und 
Tod, nach ihrem Verschwinden und ihrer Aufhebung wandelnd 
strebt, 2 ) so mag man füglich sagen: einer, der gemäß der wahren 
Lehre wandelt, ist der Bhikkhu. 

6. Wenn ein Bhikkhu durch den Widerwillen gegen Alter und 
Tod, durch ihr Verschwinden und ihre Aufhebung, ohne an irgend 
etwas zu haften, erlöst ist, so mag man füglich sagen: einer, der 
bei Lebzeiten das Nirvana erreicht hat, ist der Bhikkhu. 

7. Wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen Geburt — gegen 
Werden — gegen Erfassen — gegen Durst —• gegen Empfindung 
— gegen Berührung — gegen die sechs Sinnesbereiche — gegen 
Name und Form — gegen Bewußtsein — gegen die Gestaltungen — 

*) Die Dative nibbidäya usw. drücken den Zweck aus. Der Komm, um¬ 
schreibt sie mit nibbindanatthäyci, virajjanatthäya, nirujjhanatthäya. 

2 ) P. patipanno . Das Wort drückt das Fortschreiten auf dem zur Er¬ 
lösung führenden Heilspfad aus. Komm: silato patthäyayäva arahattamaggä 
patipanno „der den Weg von der Erfüllung der sittlichen Vorschriften bis 
zur Vollendung zurückgelegt hat.“ 
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Auf dieses Wort hin sprach der Nacktgänger Kassapa zum Er¬ 
habenen also: „Wir wünschen aber ja den Herrn Gotama nicht 
viel zu fragen.“ 

„Frage, Kassapa, was Du wünschest.“ 

7. „Ist etwa das Leiden, Herr Gotama, selbst verursacht?“ — 
„Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa“, erwiderte der Erhabene. 

8. „Oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, von einem anderen 
verursacht?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa“, erwiderte 
der Erhabene. 

9. „Ist etwa das Leiden, Herr Gotama, sowohl selbstverursacht 
also auch von einem anderen verursacht?“ — „Nicht so (sollst 
du sprechen)“, erwiderte der Erhabene. 

10. „Oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, nicht selbstbewirkt, 
und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall 
entstanden?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa/ 4 erwiderte 
der Erhabene. 

11. „Gibt es also, Herr Gotama, überhaupt kein Leiden?“ — 
„Es ist nicht so, Kassapa, daß es kein Leiden gibt; es gibt wohl 
ein Leiden, Kassapa.“ 

12. „Kennt also der Herr Gotama das Leiden nicht und sieht 1 ) 
es nicht?“ — „Es ist nicht so, Kassapa, daß ich das Leiden nicht 
kenne und nicht sehe; ich kenne das Leiden wohl, Kassapa, ich 
sehe das Leiden wohl, Kassapa.“ 

13. „Auf die Frage ,ist etwa das Leiden, Herr Gotama, selbst 
verursacht? 4 antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), Kassapa. 4 

— Auf die Frage ,oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, von 
einem andern verursacht? 4 antwortest du: ,nicht so (sollst du 
sprechen), Kassapa. 4 — Auf die Frage ,ist etwa das Leiden, Herr 
Gotama, sowohl selbst verursacht als auch von einem anderen ver¬ 
ursacht? 4 antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), Kassapa. 4 

— Auf die Frage ,oder aber ist das Leiden, 'Herr Gotama, nicht 
selbstbewirkt und auch nicht von einem anderen bewirkt, 
sondern durch Zufall entstanden? 4 antwortest du: ,nicht so 
(sollst du sprechen), Kassapa. 4 — Auf die Frage: ,gibt es also, 
Herr Gotama, überhaupt kein Leiden? 4 antwortest du: ,es ist nicht 
so, Kassapa, daß es kein Leiden gibt; es gibt wohl ein Leiden, 

*) P. jänäti — passati; letzteres vom geistigen Sehen oder Schauen ge¬ 
braucht. Vgl. M. und W. Geiger, Päli Dhamma, S. 70, sowie S. 25, 33. 


Von Wilhelm Geiger 


1S7 


Kassapa. 4 — Auf die Frage ,kennt also der Herr Gotama das 
Leiden nicht und sieht es nicht? 4 antwortest du: ,es ist nicht so, 
Kassapa, daß ich das Leiden nicht kenne und nicht sehe; ich kenne 
das Leiden wohl, Kassapa, ich sehe das Leiden wohl, Kassapa. 4 — 
Es soll mir der erhabene Herr 1 ) das Leiden darlegen, es soll mir 
der erhabene Herr das Leiden verkünden. £t 

14. „Behauptet man ,der nämliche ist es, der die Handlung aus¬ 
führt, und der die Folgen empfindet 4 , so gibt es einen, der im An¬ 
beginn da ist; sagt man von dem aus: ,das Leiden ist selbst¬ 
verursacht 4 , so kommt man damit auf einen ewig Dauernden hinaus. 2 ) 
— Behauptet man ,ein anderer ist es, der die Handlung ausführt, 
und der die Folgen empfindet 4 so gibt es einen, der von Empfin¬ 
dung betroffen ist. Sagt man von dem aus ,das Leiden ist von ei¬ 
nem anderen verursacht 4 so kommt man damit auf ein Zerschnei¬ 
den (des kausalen Zusammenhanges) hinaus/ 1 ) 

15. Diese beiden Enden vermeidend, Kassapa, verkündet in der 
Mitte der Tathagata die wahre Lehre: „Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache 
entsteht das Bewußtsein usw. usw. (= 1. 3). Auf solche Art kommt der 
Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus dem restlosen 
Verschwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens folgt Auf¬ 
hebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt 
Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. (= 1. 4). Auf solche Art 
kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 44 

16. Auf diese Worte hin sprach der Nacktgänger Kassapa zu dem 
Erhabenen also: „Wundervoll, Herr! wundervoll Herr! Wie wenn 
man, Herr, etwas Umgestürztes aufrichtet oder etwas Verhülltes 
entschleiert oder einem Verirrten den rechten Weg zeigt oder in 

J ) Beachtenswert ist der Wechsel in der Titulierung des Buddha. Bisher 
hat ihn Kassapa einfach blio Gotama „Herr G. 4C angeredet, jetzt bezeichnet 
er ihn mit bliantc bhagavä „erhabener Herr“. 

~) Im Grundtext bilden die beiden Sätze einen einzigen Satz so karoti so 
vediyatiti kho Kassapo adito sato sayamkatam dukkhan ti iti vadam sassatam 
etam pareti. Die Konstruktion ist nicht leicht. Ich glaube' daß sato unmittelbar 
von sayamkatam dukkham abhängig ist: das Leiden, d. h. die Wiedergeburt 
von einem, der... , ist selbstverursacht. Der Kojnmentar sagt: „Der Ge¬ 
netiv (sato) steht im Sinne eines Lokativs. 44 

3 ) Hier steht vedanäbhitunnassa sato anstelle von adito sato des voraus¬ 
gehenden Satzes. Die Konstruktion ist im übrigen die gleiche. 
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einen finsteren Raum eine Öllampe bringt in der Absicht: es sollen 
die, die Augen haben, die Gegenstände sehen — ganz ebenso ist 
von dem Erhabenen durch mancherlei Erörterung die Wahrheit auf¬ 
geklärt worden. Darum nehme ich, Herr, zu dem Erhabenen meine 
Zuflucht und zu der Lehre und zu der Gemeinde der Bhikkhus. 
Möge ich bei dem Erhabenen 1 ) die Zeremonie der Weltabkehr und 
die der Aufnahme in die Gemeinschaft*’) gewährt bekommen.“ 

17. „Wenn einer, der früher einer anderen Schule angehörte, 
Kassapa, in unserer Lehre und Regel 3 ) die Zeremonie der Welt¬ 
abkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft begehrt, so hat 
er eine Probezeit von vier Monaten zu bestehen. Hat er nach 
Ablauf von vier Monaten die Probezeit bestanden, werden die zu¬ 
frieden gestellten 4 ) Bhikkhus gerne 5 ) an ihm die Zeremonie der 
Weltabkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft vollziehen, 
damit er ein Bhikkhu werde. Aber ich kenne auch recht wohl die 
Verschiedenheit der Persönlichkeiten. uc ) 

18. „Wenn einer, der früher einer anderen Schule angehörte, — 
(so sagt der) Herr, — in unserer Lehre und Regel die Zeremonie 
der Weltabkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft be¬ 
gehrt, so hat er eine Probezeit von vier Monaten zu bestehen. Hat 
er nach Ablauf von vier Monaten die Probezeit bestanden, werden 

*) D. h. in dem vom Buddha geleiteten Orden, in seiner Gefolgschaft, im 
Kreise seiner Anhänger. 

2 ) Die pabbajjä und die upasampadä. Mit der ersteren Zeremonie scheidet 
man aus dem weltlichen Leben aus und es beginnt die dem Noviziat ver¬ 
gleichbare Lehrzeit. Mit der upasampadä erfolgt die feierliche Aufnahme 
in den Kreis der Bhikkhus. 

3 ) P. imasmim dhammavinaye . Mit dhamrna ist die theoretische Seite, das 
Dogma, die Lehre der Schule gemeint; mit vinaya die Summe der für die 
Lebensführung der Ordensmitglieder erlassenen Regeln und Vorschriften. 

■*) P. araddhacittä. Der Kommentar (Siam. Ausg. II. 47 1 5 ) erklärt den 
Ausdruck durch atthavattapTiranena tutthacitta „deren Herzen befriedigt sind 
durch die Erfüllung der acht Pflichten.“ Zu der Bedeutung „befriedigt, ge¬ 
wonnen“ kommt auch Franke, DTgha übers. S. 144, Anm. 2. Allerdings kann 
das Wort äraddha in äraddhaviriya nicht in gleicher Weise erklärt werden. 

£ ) P. äkankhamänä „wünschend, willig“, oder passivisch „an die die Bitte 
gerichtet wurde.“ 

6 ) Damit deutet der' Buddha an, daß wohl auch in besonders gelagerten 
Fällen eine Ausnahme zulässig ist. Kassapa lehnt aber für sich das ab und 
ist sogar zur Erfüllung schwererer Bedingungen bereit. 
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die zufriedengestellten Bikkhus gerne an ihm die Zeremonie der 
Weltabkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft vollziehen, 
damit er ein Bhikkhu werde — ich aber will eine Probezeit von 
vier Jahren bestehen, und habe ich nach Ablauf von vier Jahren 
die Probezeit bestanden, sollen die zufrieden gestellten Bhikkhus 
an mir die Zeremonie der Weltabkehr und die der Aufnahme in 
die Gemeinschaft vollziehen, damit ich ein Bhikkhu werde. cc 

19. Es bekam auch der Nacktgänger Kassapa bei dem Erhabenen 
die Zeremonie der Weltabkehr und die der Aufnahme in die Ge¬ 
meinschaft gewährt. 

20. Nachdem aber der würdige Kassapa noch nicht lange in die 
Gemeinschaft aufgenommen war, da war er, der allein und einsam, 
unermüdlich, eifervoll, mit gesammelter Seele lebte, binnen kur¬ 
zem schon an das höchste Ziel heiligen Wandels, um dessen willen 
Söhne aus gutem Hause völlig aus dem Heimleben übertreten in 
die Heimlosigkeit, durch eigenes Begreifen und Verwirklichen ge¬ 
langt. Er wußte: Aufgehoben ist die Geburt, vollendet ist der heilige 
Wandel, getan ist, was zu tun war, es gibt keine Wiederkehr mehr 
in diese Welt. 

Es war aber der würdige Kassapa einer von den Vollendeten ge¬ 
worden. . (Fortsetzung folgt) 
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Uber den Beginn der buddhistischen 
Kunst in Ostasien 

von Karl W i t li 

Unter dem Namen Asuka oder Suiko-Periode bezeichnet man 
den ersten Abschnitt japanischer Kunstgeschichte, der — wenig¬ 
stens theoretisch — mit der Einführung des Buddhismus im 
Jahre 552 nach Chr. beginnt und mit der Taikv/areform vom Jahre 
645 abschließt. Eine innerpolitisch bewegte Zeit, in der unter Aus¬ 
trag der Kämpfe der beiden Adelsgeschlechter Omi und Muraji 
sich die Bildung einer festen Gesellschaftsordnung vollzieht und 
der Grund für die weitere kulturelle Entwicklung Japans gelegt 
wird. Dabei wird Japan — vornehmlich in den nun folgenden 
Jahrhunderten — vollkommen Glied der großen übergeordneten 
Kultur Chinas, dem es nicht nur die tatsächlichen Grundlagen 
seiner Kultur, sondern auch den Anschluß an die Gesamtheit asia¬ 
tischer Kulturvorgänge unter Einschluß von Zentralasien und Indien 
verdankt. 

Damit ist auch die Tatsache geklärt, daß die japanische Kunst¬ 
geschichte bereits von Anfang an mit Werken voller künstlerischer 
Reife einsetzt; nicht weil — wie etwa in Indien — die älteren 
Werke zu Grunde gegangen wären, sondern weil diese Frühkunst 
eine Abzweigung der chinesisch-koreanischen Kunst darstellt, ja, 
teilweise als direkter Import vom Festland her zu gelten hat. So 
kommt es auch, daß die in Japan erhaltenen Denkmäler für die 
in China verloren gegangene Kunst der Bronze- und Holzplastik 
Zeugnis ablegen müssen, während umgekehrt diese Einzelbildwerke 
Japans wieder auf den frühchinesischen Steinstil zurückgeführt 
werden müssen. Leider gestatten die wenigen und mehr oder 
weniger zufälligen Reste altchinesischer Plastik keine einheitliche 
Übersicht über die — im Anschluß an den Buddhismus — sich 
vollziehende Formwerdung jenes Stiles der sog. Suizeit (5S1—618), 
der unmittelbar Ausgangspunkt für die Suikokunst Japans war. Es 
kann auch an dieser Stelle nicht unsere Aufgabe sein, diesen Pro¬ 
blemen nachzugehen; wir begnügen uns daher mit einer allgemei¬ 
nen Übersicht, die aber besonderen Nachdruck sowohl auf die 
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national chinesische Eigenart dieser Kunst legt, als auch — ent¬ 
gegen den landläufigen Ansichten — auf den schöpferischen Anteil, 
den China an der Ausprägung des Buddhabildes genommen hat. 

Die Plastik der früheren Jahrhunderte ist vorherrschend Ausdruck 
und Ausdeutung buddhistischer Ideen und zwar unter der Form 
des Mahayäna-Systems, J ) des sog. großen Fahrzeuges, mit seinem 
Zentralproblem der Weltleere und seinem Ziel der Welterlösung 
und in Verbindung damit dem Streben nach Erlangung des hilfs¬ 
spendenden erleuchteten und befreiten Bodhisattvatums. Als solches 
ein geistiges Produkt Indiens, dessen hauptsächlichste literarische 
Formulierungen — wie die von Asvaghosa (etwa 100 n. Chr.) und 
Nägarjuna (gegen Ende des 2. Jh. n. Chr.) 2 ) — bereits zu Beginn 
der buddhistischen Kolonisation Chinas, die im ersten nachchrist¬ 
lichen Jahrhundert einsetzte, ins Chinesische übersetzt wurden. 
Eine eigentlich künstlerische Gestaltung dieser anfänglich abstrakt 
und plastischen Ideensetzungen hat sich — zusammengefaßt im 
großfiguralen Einzelbild des Buddha in Indien erst nach Beginn 
der Gupta-Zeit, etwa im 4.—6. Jh. n. Chr. vollzogen, 3 ) — nach 
dem eine vom Brahmanismus genährte Versinnlichung der Vor¬ 
stellungen eingetreten war. Die frühbuddhistische Kunst Indiens 
ist nichts anderes als Fortführung einer älteren brahmanischen 
Plastik mit, wenn man so will, buddhistischen Vorzeichen. Umso¬ 
mehr konnte die im nordwestlichen Randgebiete Indiens noch 
nachwirkende spätheilenistische Provinzkunst so weit Raum ge¬ 
winnen, *) — ungehindert die buddhistischen Mahayanaideen ihren 
Verfallsformen zu Grunde zu legen, ohne damit eine Kunst im 
buddhistischen Geist, worauf es doch einzig ankommt, zu schaffen. 
Durch die geographische Lage dieser Entstehungsgebiete jedoch 
wurden die sog. „Gandhara-Motive“ weit in die Oasen Ostturke- 
stans — °) hineinverschleppt und gelangten, da der Landweg von 
China nach Indien diese Gebiete zu passieren hatte, auch nach 
China. So findet sich dann in den frühesten Höhlentempeln Nord¬ 
chinas und zwar denen von Yünkang aus dem ersten Drittel des 
5. Jh. (besonders Grotte 4) c ) — ein unerfreuliches und geistloses 
Durcheinander hellenistischer Verfallsformen und zentralasiatischer 
Mischformen, deren weichlich aufgeschwemmte, unruhig malerische 
und sinnlich individualistische Formgebung ebenso wenig etwas mit 
dem weltfernen, strengen und konzentriert abgelösten Geiste des 
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frühen Buddhismus zu tun hat, wie die westlich orientierte Gan- 
dharakunst aus der Zeit der Kushanddynastie (etwa 2. und 3. nach¬ 
christliches Jahrhundert). Neben diesem Einflußstrom kommt für 
Südchina noch ein solcher auf dem Seewege von Indien her in 
Betracht, der also reinere indische Formen zu übermitteln fähig 
gewesen wäre. Jedoch ist es mehr als zweifelhaft, ob — wie schon 
angedeutet — Indien überhaupt in dieser Zeit Formwerte, die von 
der gewaltigen Abstraktion der frühen Mahäyäna-Gedanken ge¬ 
tragen gewesen wären, besessen und damit abzugeben gehabt hat. 
So verdankt China wohl Indien das ganze Ausmaß buddhistischer 
Vorstellungen und durch diese jene für die Plastik so entschei¬ 
dende Bedeutungsetzung des Menschen als Träger und Mittelpunkt 
einer Weltorientierung. Eine Kunst aber, die bereits vollgültiger 
Ausdruck des Buddhismus gewesen wäre, und jenen übernomme¬ 
nen Mahäyänasütra’s an die Seite zu stellen wäre, ist Indien schuldig 
geblieben. Die künstlerische Tat der plastischen Gestaltung jener 
Ideen ist China zugefallen. 

So setzt hier ein grandioser Prozeß der Konzeption und schöpferi¬ 
schen Gestaltung ein, der nicht nur die fremden unzulänglichen 
Formwerte abwandelt, sondern abstößt und im Verlauf des 5. und 
6. nachchristlichen Jahrhunderts einen frühbuddhistischen, national 
chinesischen Stil schafft, der seiner geistig strengen Auffassung 
/ des ideellen Gehaltes und der vorstellungsreinen plastischen 

Struktur nach weder in Zentralasien noch in Indien, das nur eine 
Kunst voller anschauungsreicher Sinnlichkeit oder mystischer Ein¬ 
fühlung kennt, eine Analogie besitzt. 

Der Prozeß dieser Formwerdung 7 ) in China ist in Yünkang s ) 
während des kurzen Zeitraumes von etwa einem Jahrhundert (414 
bis 524) abzulesen, und wird in noch bewußterer und prägnanterer 
Form in Lungmen °) (Höhle 10, Lao Kien tong 1. Drittel des 6.Jh.) 
fortgesetzt. Besteht dabei die Datierung des kleinen steinernen 
Votivsteines im Kölner Museum in das Jahr 167 n. Chr. zu 
Recht 10 ), so wären damit die Wurzeln dieser sich nunmehr in 
voller Breite entwickelnden Formgebung noch um Jahrhunderte 
vorzudatieren, und zugleich die Brücke zur älteren Kunst der 
Hanzeit aus den beiden ersten nachchristlichen Jahrhunderten ge¬ 
schlagen und noch einmal damit die Bedeutung Chinas an der 
Ausprägung des Buddhabildes erwiesen. 
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Durch Einflüsse von Südchina her (Sze tschuan), wo im Gegen¬ 
satz zu der leichteren edlen linearen Formführung des Nordens 
robustere und schwerere Blockformen vorherrschen, erhält auch 
die Kunst von Lungmen eine Erweiterung, wie die — wohl seit 
der Mitte des 6. Jh. entstandenen — Werke von Kung hsien zei¬ 
gen, sowie die späteren Höhlen von Lungmen (M,S,V) U ) mit ihrem 
seltsamen Nebeneinander von durchsichtiger und schwebender Zart¬ 
heit *~) und wuchtiger Schwere. Zusammen mit den Steinstelen des 
Kölner Museums bilden sie den Übergang zur vollen und feier¬ 
lichen Kunst der Suizeit, in der die Auffassungen von Nord- und 
Südchina vereinigt erscheinen. Letzter zeitlicher Ausläufer dieses 
Stiles in China ist die 642 datierte Pin yang Grotte, 13 ) während 
die weiteste örtliche Abzweiguug die Suikokunst Japans ist, deren 
Hauptmeister Tori 1 ‘) in den ersten Jahrzehnten des 7. Jh. der 
eigenwilligste und persönlichste Zeuge dieser aus der Kunst der 
Wei und Liang entsprossenen Sui-Kunst Chinas ist. Im Unklaren 
muß es vorläufig bleiben, ob Korea 1D ) bei der Vermittlung nach 
Japan eine rein provinzielle oder auch eine selbständige Rolle ge¬ 
spielt hat. Jedoch scheint es, daß die koreanische Kunst nur eine 
Abzweigung der chinesischen gewesen ist. 

Es scheint mir nicht ausgeschlossen zu sein, daß diese frühbud¬ 
dhistischen Stile Ostasiens, von denen wir außer der Stele in Köln 
nur vereinzelnte Reste aus dem 5. und 6. Jh. kennen, ihrerseits 
rückwirkend auf Indien Einfluß genommen haben, wo wir etwa zur 
selben Zeit einen großen figuralen buddhistischen Stil vorfinden, 
der in einzelnen Momenten eine ähnliche Auffassung, etwa der 
Gewandgebung oder des Aufbaus zeigt, was jedenfalls zu denken 
gibt. 

Für diese frühe Plastik Ostasiens ist zweierlei kennzeichnend. 

Die spiritualistische, philosophisch abstrakte und sachlich strenge 
Auffassung des idealen Themas und die reine architektonisierende 
Art der Formgesetzlichkeit. Eine reine Ideensetzung, die im Gegen¬ 
satz zur universalen Einführung, mythologischen Spekulation oder 
vermenschlichten Auffassung — Buddha als ein Außerweltliches, 
Unveränderliches und Unstoffliches darstellt. Es liegt etwas durchaus 
Unpersönliches, Überweltliches, Unsinnliches und auch Diktatori¬ 
sches in der spiritualistischen Tendenz dieser Zeit, voller Ver¬ 
senkung in das abstrakt Absolute oder normativer Idealisierung 






geistiger Kräfte oder ethischer Werte. Wechselnd zwischen der 
nüchtern gewaltigen Abgeschiedenheit des Buddha, der leiden¬ 
schaftslosen Hingabe eines Bodhisattva oder der spirituellen Zärt¬ 
lichkeit der Kwannon. Hier geht es durchaus und allein um Er¬ 
kenntnis, noch nicht um Anschauung und Verkörperung. Auch der 
Grundzug der Formgebung ist bestimmt von solcher Strenge, Wel¬ 
tenferne und unsinnlich geistiger Abstraktion. Wohl wird plötzlich 
die menschliche Gestalt Mittelpunkt der Formgebung, aber nicht 
im Sinne der Menschlichkeit oder gar Leiblichkeit, sondern als 
Träger und Ausdruckspol einer Idee. Ein Stil, der bis zur Nüch¬ 
ternheit klar ist, schwer und bewegungslos, in sich diszipliniert, 
architektonisch gefügt, der linear gliedert und rhythmisch symmetrisch 
ordnet. Frontal geschlossen, der Gestus unräumlich gebunden, 
die Winkel hart gebrochen, die Gewandung als rein ornamentales 
Gefüge entstofflicht. Im Ausdruck voller erhabener und allgemein 
gültigster Kennzeichnung; neutral, oft sachlich indifferent; kühl 
und schwer, dann wieder innig und voller Lieblichkeit oder ge¬ 
bieterisch befehlend. Immer dabei voll innerlicher Größe und ganz 
vom „Außen“ abgebaut. So ist auch der ikonographische und sek¬ 
tenmäßige Typenschatz und seine entsprechende Differenzierung 
noch sparsam und beschränkt sich lediglich auf die allgemeinsten 
Haupttypen eines Buddha, Boddhisattva und der Schutzgottheiten 
der Himmelskönigin. 

Dennoch bleibt der Formgebung im einzelnen ein weiter Raum 
für Varianten, und die Entwicklung, die in China im stürmischen 
Tempo verläuft, beschreibt nach der grundlegenden Fundierung 
des Stiles in den wenigen Dekaden, die sie in Japan zu durch¬ 
leben hat, eine im einzelnen reich gegliederte und verästelte Kurve. 
Hier verlohnt sich besonders ein liebevolles Eingehen ins Detail, 
um den Reichtum, der sich anfänglich unter einer scheinbaren 
Gleichförmigkeit verbirgt, zu heben. Mit Recht hat man in den in 
Japan erhaltenen Bildwerken die Meisterwerke dieser Zeit zu sehen. 
Aber es so hinzustellen, als ob die chinesische Steinbildhauerei 
nur handwerkmäßige Steinmetzarbeit gewesen wäre, ist, wenn da¬ 
mit ein Werturteil verbunden wird, eine armselige Verkennung; 
denn diese einzige Anonymität, die alle Arbeiten einhüllt, spiegelt 
alle Grade der Intensität wieder, von der biederen Handwerksarbeit 
bis zur überlegenen Kraft der Meisterschaft. 1C ) 
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Die erhaltenen Bildwerke in Japan spiegeln in ihrem mannig¬ 
fachen Nebeneinander verschiedener formaler Grundtypen jenen 
vorerwähnten-Unterschied, wie er etwa durch die Bildwerke von 
Kung lisien und Lungmen belegt wird — also zwischen blockhaft 
wuchtiger und schlank überhöhter, sensitiver Formgebung — wieder. 
Es ist das einmal die Gruppe der Bildwerke um Tori, dessen Haupt¬ 
werk die fassadenartige Shakatrinität des Horyuji 17 ) ist und die 
— wohl doch irrtümlich — als koreanisch bezeichnete Gruppe 
wieder, deren Hauptwerk die säulenartige Kokuzo desselben Tempels 
ist; 18 ) bis gegen Mitte des Jahrhunderts unter allmählicher Auf¬ 
lockerung der gebundenen Strenge in harmonische Rhythmik beide 
Richtungen sich gegenseitig ausgleichen. Das Hauptstück dieser 
späteren Zeit ist die vollendet schöne Kwannon des Chuguji Non¬ 
nenklosters, 10 ) in ihrer tiefen Friedfertigkeit, innerlichen Stille 
und leise spielenden Anmut. 

Nie wieder ist in Ostasien die Plastik von solcher reihen Er¬ 
kenntnisgröße gewesen, von solcher Einfachheit und erdentbunde¬ 
nen Innerlichkeit; so allgemein gültig gewesen, so unabweislich 
sparsam, so lautlos und unbegi’eiflich. „Dieselbe Gesetzmäßigkeit 
ist all diesen Bildwerken eigen, wobei die Bildform unter Neu¬ 
tralisierung der Naturfonn zu einem selbständigen künstlerischen 
Organismus erhoben wird. Der Reinheit der Formen entspricht die 
Verinnerlichung des Ausdrucks. Mit gewaltigen Maßstäben sind 
diese Werke gemessen, die immer mit der Unbegrenztheit des 
Horizontes und mit der Absolutheit eines Traumes rechnen. Jeder 
Gedanke wird zur Idee gesteigert, jede Form zum Monument ver¬ 
allgemeinert. Die ruhende Masse herrscht über dem Körper, der 
große Rhythmus über jede Bewegung, die Harmonie des Gleich¬ 
maßes über die Lautheit der Erfahrung; Göttlichkeit, Weisheit und 
Tugend über Wirksamkeit, Tat und Physis. Himmlische Schicksale, 
die in tiefster Innerlichkeit sich offenbaren und mit der mensch¬ 
lichen Bedingtheit sich verketten; deren Abbild nicht die wahllose 
Vielgestaltigkeit des irdischen Bildes entspricht, sondern die Ruhe 
der geistigen Ordnung, die Unennessenheit ewiger Träume.“ 

Man kann in diesen frühbuddhistischen Stilen sehr wohl eine 
Fortsetzung der älteren chinesischen Kunst der Hanzeit 2I ) des 1. 
und 2. Jahrhunderts oder vielleicht noch besser gesagt, in der 
Hankunst die organische Vorbereitung zur Wei- und Suikunst sehen, 
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indem nun die für die Hankunst typischen Gültigkeiten — wie 
der flächenhafte Reliefcharakter, die zeichnerische Betontheit, orna¬ 
mentale Rhythmik, Vorliebe für umlaufende Konturen — die groß¬ 
artige Übersetzung in eine reliefartig gebundene, architektonisch 
- gefügte und großfigurale Formgebung finden. Und was dort vom 
Konfucianismus 22 ) her an einer auf dualistischer Symmetrie fas¬ 
senden Ordnung, an klarer Nüchternheit und diktatorischer Logik 
sich ausgebildet findet, bildet auch einen wesentlichen Grundzug 
für die frühbuddhistische Kunst, die sich damit nun in allen ihren 
Teilen als eine selbständige chinesische Erscheinung und in folge¬ 
richtiger Eigenentwicklung darstellt. 

Der Gegensatz zur konfucianistischen Ausdrucksgebung mag da¬ 
hin formuliert werden, daß hier alle Ordnung auf ein Diesseits 
bezogen ist, im Buddhismus aber alle Ordnung die Folgerichtigkeit 
eines geistigen übersinnlichen Prinzips bedeutet, dem alles Seiende 
untergeordnet ist, alles Persönliche sich anzugleichen hat. Was dort 
als unerbittliche Unterordnung des Individuums unter die Gesamt¬ 
heit als Staat endet, erhält im Buddhismus durch die Erlösungsidee 
eine individuelle Ueberhöhung und Befreiung, indem das Nirwana 
als Absolutheit auf die einzelne menschliche Existenz bezogen wird. 
Damit sind wiederum die Beziehungen zum Taoismus 23 ) gegeben, 
dessen Anhänger ja auch am meisten für die Verbreitung des neuen 
Glaubens eintraten; denn hier deutet die gesteigerte abgelöste In¬ 
dividualität der Ausgleichungsform an das Universum. Und so selt¬ 
sam das klingen mag, scheint mir die Wei-Sui-Suiko-Kunst den 
fiktiven Geist des Konfucianismus widerzuspiegeln, während die 
Kunst der folgenden Tang-Hakuho-Tempyo-Zeiten der universalen 
Sinnlichkeit des Taoismus Raum zu geben scheint. Fiktion und 
architektonische Formgebung liegen auf derselben Ebene, wie ihrer¬ 
seits universale Einfühlung und naturalisierende Formorientierung, 
die grundlegend für die Stile der nachfolgenden Zeiten sind. 20 ) 

(Fortsetzung folgt) 
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I. 

Die „südliche 46 Überlieferung 

Von Professor Dr. Walleser 

Nach dem DIpavamsa, den wir wohl als die älteste und daher 
zuverlässigste Quelle für die Geschichte des sogen. „Südlichen 
Buddhismus“ zu betrachten haben, 1 ) wird nach dem zweiten der 
zwei Berichte über das zu VesälT abgehaltene Konzil, zu dem das 
in zehn Punkten nicht mit der Ordenszucht übereinstimmende Ver¬ 
halten der Vajjiputtaka-Mönche Veranlassung gegeben hatte, erzählt, - 
daß die von den Thera exkommunizierten Vajjiputtaka, zehntausend 
an Zahl, sich zusammenschlossen und ein besonderes Konzil ab¬ 
hielten, welches das „große Konzil“ (maha-sahglti) genannt wurde, 
bei dem es sich aber offenbar nicht mehr um die zehn Streitpunkte 
handelte, sondern um die Neuaufstellung des Lehrkanons. 2 ) Nach 
diesem ersten Schisma trat bald ein zweites ein, indem sich die 
Mahäsanghika in die Gokulika und Ekabyohärika spalteten; später¬ 
hin schieden sich in der Sekte der Gokulika die Bahussutaka und 
Pannatti-bhikkhu, diesen gegenüber traten dann die Cetiya auf, so- 
daß die Mahäsangltika jetzt in fünf Schulen vertreten waren. 

Aber auch in der — nach der Auffassung der „südlichen“ Buddhi¬ 
sten — orthodoxen Gemeinde der Thera, die bei dem Konzil zu 
VesälT einen strengeren Standpunkt hinsichtlich der Beobachtung 
der Vinaya-Vorschriften eingenommen hatten, trat eine Spaltung 
ein, indem zunächst die Mahimsäsaka und Vajjiputtaka-Bhikkhu 
sich trennten und weiterhin in der Sekte der Vajjiputtaka sich vier 
Gruppen absonderten: die Dhammuttarika, Bhaddayänika, Channä- 
garika, und Sammiti. Aber auch die Mahimsäsaka bildeten in spä¬ 
terer Zeit zwei Schulen, nämlich die Sabbatthi-vädin und Dhamma- 
gutta. Von den Sabbatthi-vädin schieden sich weiterhin die Kas- 
sapika, von diesen letzteren die Samkantika, und schließlich mach- 
ten sich die Suttavädin selbständig, sodaß die Zahl der aus dem 

x ) Vgl. Geiger, DIpavamsa und Maliävamsa und die gesch. Überlieferung 
in Ceylon, p. 4 ff. 

“) DIpavamsa, 5, 30—38. 
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Theravüda entstandenen Schulen sich auf elf belief. Alle diese 
Sekten entsprangen im zweiten Jahrhundert nach Buddha. In spä¬ 
terer Zeit bildeten sich noch sechs weitere, nämlich die Hemava- 
tika, Rajagirika, Siddhatthika, Pubba- und Apara-Selika und schließ¬ 
lich noch die Apara-Räjagirika. 

Diese Aufzählung ist wohl als Grundlage für den entsprechen¬ 
den Bericht des Mahäbodhivamsa^) zu betrachten, der nur darin 
von jenem abweicht, daß er anstatt Bahussuta: Bähulika und an¬ 
statt Apara-Räjagirika: Vajiriya (nach Ms. B. vajagiriyö) bietet. Diese 
letzte Lesart ist nach Minayeff Recherches p. 203 n. auch die 
des Pariser Ms. des Kommentars zum Kathävatthu, während eine 
ceylonesische Hs. Vcijarika schreibt. 

Fassen wir diese Bezeichnungen der Sekten ins Auge, so tritt 
deutlich hervor, daß sie zum Teil geographischer Art sind, sodaß 
sich hieraus schon Schlüsse auf ihre örtliche Verteilung ziehen 
lassen. So dürften vor allem die Anhänger des „großen Konzils“, 
die Mahäsanghika oder MahäsangTtika, in dem Lande der Vajjin 
oder Vajjiputtaka gewohnt haben, indem die dortigen Alönche durch 
ihre nachlässige Handhabung der Ordensregeln sich die Ausstoßung 
aus der Gemeinde der Thera zuzogen (die Angabe ist übrigens die 
der Thera selbst, und bedarf daher vielleicht einer Einschränkung) 
und hierauf eben die MahasangTti abhielten. Aber auch in der 
Partei der Thera müssen die Vajjiputtaka stark vertreten gewesen 
sein, indem sie bald innerhalb der Thera eine besondere Gruppe 
neben den Mahlmsäsaka bildeten, die ich an anderer Stelle 1 ) als 
im Andhra-Gebiete des nördlichen Dekkhan ansässig nachzuweisen 
versucht habe. Wenn sich späterhin die Mahiinsäsaka in die zwei 
Schulen der Sabbatthi-vädin und Dhammagutta spalteten, so dürfte 
also wohl anzunehmen sein, daß sie beide ursprünglich dem süd¬ 
lich des Vindhya gelegenen Indien angehörten. Andere ursprüng- 

2 ) Nach den eigenen Angaben des Buches p. VIII ist dieser Text die Ober 
setzung eines sinhalesischen Originals. Aus dem. Gandhavamsa indessen, 
der den Text neben vier anderen als von (sinhalesischen) äcäriyci verfaßt 
bezeichnet (p. 51), sowie nach dem SäsanavamsadTpa, 1262: 

Upatissamahäthero Magadhäya (°dhiyä ?) niruttiyä 
Bodhivamsam akä dhiro dhirehi abhivanniyam — 
ist er das Werk eines Thera aus Magadha, Upatissa (vgl. Preface p. VIII f.( 

*) Ält. Ved. p. 12; vgl. Lassen, Ind. Altk. II 2 p. 246, I 2 p. 681. 
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lieh geographische Bezeichnungen waren ferner die der Caitika 
(Cetiya), der P urva- und Aparasaila (Pubba-selika, Apara-selika), 5 ) 
sowie der Hemavata und Sannägarika (eig. „Bewohner der sechs 
Städte“), deren genauere Lokalisation indessen mit Hilfe unserer 
Quellen nicht möglich ist. 0 ) Amdere dieser Sekten haben ihre Na¬ 
men offenbar nach denen ihrer Gründer oder hervorragender Führer 
erhalten (z. B. Kassapika), wieder andere jedoch nach ihnen eigen¬ 
tümlichen Lehrmeinungen, wie die Ekabyohärika(ssk. ekavyavahärika) 
und Pannattivädin (ssk. prajnapti-vcidin) unter den Mahüsanghika, 
die Sabbatthi-vüdin und Suttavädin (ssk. Sauträntika) unter den 
Thera. Bei alledem müssen wir uns allerdings vergegenwärtigen, 
daß der hier zugrunde gelegte südliche Bericht über die Trennung 
der Schulen durchaus einseitig ist und sich in vieler Hinsicht im 
Widerspruch mit denen der tibetischen und chinesischen Quellen 
befindet, ohne daß es möglich wäre, zu entscheiden, auf welcher Seite 
die Wahrheit ist. 

So unterscheiden sich auch die beiden Überlieferungen insofern, 
als nach der Angabe des DTpavamsa die alten achtzehn Sekten (zu 
denen die 'an letzter Stelle genannten fünf, Hemavatika, Räjagirika, 
Siddhatthika, Pubba- und Apara-Selika also nicht gehören) ausnahms¬ 
los im zweiten Jahrhundert nach Buddhas Tod, also zwischen dem 
Konzil von VesälT und dem von Pätaliputta, entstanden, während 
die nördlichen Angaben, wie es auch natürlicher ist, diese Sekten¬ 
bildung sich auf mehrere Jahrhunderte erstrecken lassen. 7 ) So sind 
wir auch über die Streitpunkte, die zu der Sektenbildung Veran¬ 
lassung gaben, nur durch die nördlichen Berichte unterrichtet und 
es muß als zweifelhaft gelten, ob das Kathüvatthu, in welchem alle 
Lehrunterschiede ausführlich behandelt werden, auch nur eine An¬ 
deutung hierüber enthält. 8 ) Immerhin ergibt sich auch aus der Ent¬ 
wicklung der gegnerischen Theorien in dem Kathavatthu ebenso 

c ) Beide in der Nähe des heutigen Bejwada. Vgl. Beal, Records, v. II, 
p. 221 n. 101: Hsüan-chwang, Buch X, TE. XXXV, 7. 53b. 

c ) Vgl. Minayeff. Recherches, p. 206. 

7 ) Vgl. Minayeff 1. c. p. 203. 

8 ) Vgl. L. de laVallee Poussin, The five points of Mahüdeva and the 
Kathavatthu, Journ. Roy. As. Soc. 1910, p. 413 ff. V. P. vermutet, daß Ka¬ 
thüvatthu II, 1—5 (6) den fünf Punkten, von denen sich vier auf die Be¬ 
schaffenheit eines Arliant, einer auf die der Konzentration beziehen, entspricht. 
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wie aus dem, was wir aus den nördlichen Quellen erfahren, daß 
der Streit sich hauptsächlich um den Begriff des Arhant, des „Hei¬ 
ligen“ der buddhistischen Erlösungslehre, drehte, daß es also nicht 
eigentlich Fragen der Weltanschauung oder Philosophie waren, 
welche die Geister jener Zeit so heftig bewegten, daß schon die 
erste Spaltung der buddhistischen Gemeinde nach dem Konzil von 
Vesäll in der verschiedenen Stellungnahme zu solchen Fragen ihre 
Ursache gehabt hätte. 

Wohl aber muß dieses überwiegend theoretische Interesse an 
Problemen der Weltanschauung zur Zeit des unter Asoka zu Pä- 
taliputra abgehaltenen dritten Konzils im Vordergrund gestanden 
haben, falls die Angaben über dessen Veranlassung, soweit sie von 
Buddhaghosa in seinem Kommentar zum Kathävatthu mitgeteilt 
werden, einigermaßen mit den Tatsachen übereinstimmen. 

Hiernach hätten sich infolge der überaus reichen Zuwendungen, 
die Asoka der buddhistischen Mönchsgemeinde machte, auch eine 
Menge von Angehörigen anderer Gemeinschaften die Zugehörig¬ 
keit zu jener angemaßt und nach Anlegung des gelben Gewandes 
sich an den Gebräuchen und Übungen der Bhikkhu beteiligt, in¬ 
dem sie ihre eigenen Irrlehren als das Gesetz des Buddha bezeich- 
neten. So entsprach ihr Verhalten nicht den Vorschriften des dhamma 
und vinaya. „Einige umwandelten das Feuer, andere unterzogen sich 
den fünf Bußen ( tapas ), andere beteten die Sonne an, andere be¬ 
mühten sich, den dhamma und vinaya zu zerstören.“ Darauf wei¬ 
gerte sich die Bhikkhu-Gemeinde, mit ihnen zusammen den Fast- 
tag ( uposatha) und das Ende des vassa ( pavärana ) festlich zu be¬ 
gehen. Asoka bemühte sich, dem Skandal ein Ende zu machen, 
aber es gelang ihm nicht. Zudem entstand infolge des ungeschick¬ 
ten Eingreifens eines Ministers bei den Bhikkhu Unwillen. Schließ¬ 
lich wandte sich der König in der Absicht, diesen Zuständen ein 
Ende zu machen, an die Gemeinde ( saiigha ) mit der Frage, wer 
hierzu befähigt sei. Mian antwortete ihm, der Thera Moggaliputta- 
tissa. Dann ließ er diesen nach dem Ausspruch des sangha vom 
Ahoganga-Berg holen, und nachdem jeder Zweifel an dessen über¬ 
natürlicher Kraft ( iddhi ) durch Wunderzeichen beseitigt war, legte 
der Thera sieben Tage lang die Lehre dar. Am siebenten Tage 
versammelte er die Bhikkhu-Gemeinde, sonderte die Bhikkhu nach 
der von ihnen angenommenen Lehre ab und fragte jede einzelne 
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Bhikkhu-Schar, nachdem er sie hatte vortreten lassen, welcher Lehre 
der Tathägata angehört habe. Dann sagten die, welche an der Lehre 
der ewigen Dauer ( sassata-väda ) festhielten, er sei ein Sassata-vädin 
gewesen, und in gleicher Weise schrieb jede einzelne Schar dem 
Buddha genau diejenige Lehre zu, die sie selbst vertrat: so die 
nur teilweise eine Ewigkeit lehrenden ( ekacca-sassata-vadin ), die 
das Selbst als ein Endloses ( attanantika ) lehrenden, die Sophisten 
(eig. „unsterblich sich hin- und herwindenden“, amara-vikkhepika ), 
die eine zufällige (eig. „ohne besonderen Grund“, cidhicca-samiip- 
pannaka) Entstehung lehrenden, die ein Bewußtes lehrenden ( sau- 
nivadin ), die ein Unbewußtes lehrenden ( asannivadin) die ein weder 
Bewußtes noch Unbewußtes lehrenden ( nevasanTünasannivadin ), die 
ein Abschneiden (Vernichtung) lehrenden ( ucchedavadin) die ein Er¬ 
löschen in dieser Welt lehrenden (dittha-dfiamma-nibbana-vadin). 
Als so der König die Ansichten dieser Leute erfuhr, erkannte er, 
daß das keine Bhikkhu, sondern Anders-Lehrende waren, gab ihnen 
weiße Gewänder und ließ sie die Priesterschaft ablegen. Diese 
waren aber nicht weniger als sechzig tausend. Alsdann ließ er die 
anderen Bhikkhu kommen und fragte sie, was der Buddha gewesen 
sei. Sie antworteten, ein Vibhajjavädin. Hierauf fragte der König 
den Thera, ob der Buddha ein Vibhajjavädin gewesen sei, und nach¬ 
dem dieser die Frage bejaht hatte, sagte der König: „Gereinigt ist 
jetzt die Lehre, die Bhikkhu-Gemeinde halte jetzt Uposatha!“ Die 
gesamte Gemeinde trat zusammen, um Uposatha zu feiern, und 
zwar waren es sechzig tausend Bhikkhu. „Auf dieser Versammlung 
verkündete Thera Moggaliputta-tissa zur Widerlegung aller Streit¬ 
punkte ( vatthu ), die bis dahin zu Tage getreten waren, sowie derer, 
die in Zukunft noch vorgebracht werden würden, nach dem von 
dem Meister angegebenen logischen Verfahren ( naya), die von dem 
Tathägata aufgestellte Liste (mätikä) befolgend (vibhajanto, eig. ,ein¬ 
teilend 4 ), das die fremden Lehren zermalmende, majestätische (äyati- 
lakkhana) Kathävatthu-pakarana, indem er für die eigene Lehre und 
ebenso auch für die gegnerischen Lehren fünfhundert Sätze auf¬ 
stellte. Dann wählte er aus den sechzigtausend Bhikkhu solche 
aus, die genaue Kenner des Dreikorbs (tipitaka) und richtiger Unter¬ 
scheidung waren, und wie einst Thera Kassapa rezitierten sie den 
Dhamma und Vinaya. Auf diese Weise reinigte er die Lehre und 
hielt das dritte Konzil ( sanglti ) ab. Indem er da den Abhidhamma 
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rezitierte, führte er diese Lehrzusammenfassung ein. £<0 ) 

Es entzieht sich vollständig unserer Beurteilung, in welchem Um¬ 
fange in dieser Darstellung über den Anlaß und den Verlauf der 
dritten SangTti Geschichtliches mit Legendärem vermischt ist. Ins¬ 
besondere ist es schwierig zu entscheiden, ob die verschiedenen 
Lehren und Anschauungen, welche den unrechtmäßig in den Orden 
eingedrungenen TTrthika in den Mund gelegt werden, tatsächlich in 
der angegebenen Weise präzisiert waren. Es würde sich daraus 
ergeben, daß sich die Polemik des Asoka nicht so sehr gegen die 
wirklichen Anhänger des Buddhismus, mochten sie einer Sekte des¬ 
selben angehören, welcher sie wollten, richtete, sondern gegen An¬ 
schauungen, die überhaupt nichts mit Buddhismus zu tun hatten 
und von denen wir nirgends als solchen einer buddhistischen Schule 
hören. Andererseits richtet sich aber das Kathävatthu nicht gegen 
die von Asoka zurückgewiesenen Lehren des sassataväda, ucclie - 
davdda usw., die von allen Buddhisten bekämpft wurden, sondern 
ausschließlich gegen Auffassungen, die von der einen oder anderen 
der alten Sekten vertreten waren. So läßt sich ein gewisser Wider¬ 
spruch zwischen dem Inhalt des Kathävatthu und dem, was uns 
Buddhaghosa in der Einleitung seines zugehörigen Kommentars als 
Veranlassung zur Komposition des Textes berichtet, kaum in Ab¬ 
rede stellen; wir verstehen nicht recht, was die in der Einleitung 
namhaft gemachten Lehren der TTrthika mit den von dem Katha- 
vatthu bekämpften gemein haben sollen. 

Die nächstliegende Folgerung, die wir aus diesem Widerspruch 
zu ziehen haben, ist ohne Zweifel die, daß, falls wir überhaupt 
dem Bericht des Buddhaghosa über die Vorgänge vor und während 
des Konzils zu Pätaliputra einigen Glauben beimessen wollen, wir 
die Entstehung des Kathävatthu überhaupt von den mit jenem Kon¬ 
zil zusammenhängenden geschichtlichen Tatsachen loslösen, wodurch 
wir zugleich die Möglichkeit einer annehmbareren Perspektive hin¬ 
sichtlich der zeitlichen Abstände einerseits zwischen der Bildung 
der verschiedenen Schulen, andererseits der Abfassung des doch 
recht umfangreichen und anscheinend erschöpfenden Textes ge¬ 
winnen, in welchem nicht nur die bis zu jenem Zeitpunkt schon 
aufgetretenen, sondern, wie ausdrücklich bemerkt wird, auch die 


°) Anstatt pakaranam samgaham lies °na-sam°. Vgl. JPTS. 1889 p. 5 ff. 
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erst in Zukunft auftauchenden sektiererischen .Meinungen ausein¬ 
andergesetzt und widerlegt werden. Nur wenn wir annehmen, daß 
das Kathävatthu erheblich jünger ist, als die legendären Erzählungen 
des Buddhaghosa (die er wohl aus der alten singhalesischen Attha- 
kathä geschöpft haben wird) uns glauben machen wollen, wird es 
verständlich, daß sich das Kathävatthu mit Vorliebe mit den spä¬ 
teren Sekten beschäftigt, 10 ) während die älteren, abgesehen von der 
aus dem DTpavamsa übernommenen Stelle über die Entstehung der 
achtzehn Sekten, nicht einmal namhaft gemacht werden. Wir haben 
also nur zweierlei Möglichkeiten vor uns: entweder wir nehmen 
an, Buddhaghosa habe mit seiner Zuteilung der Irrlehren an die 
einzelnen Schulen recht, dann kann das Kathävatthu erst mehrere 
Jahrhunderte nach Asoka und Moggaliputta verfaßt worden sein; 
oder aber es ist tatsächlich schon um die Mitte des dritten Jahr¬ 
hunderts v. Chr. entstanden, dann müssen eben auch alle bekämpf¬ 
ten Lehren schon vor jenem Zeitpunkte, zu welchem aber wohl 
erst nur eine kleine Zahl der achtzehn Sekten vorhanden war, 11 ) 
von den älteren Sekten vertreten worden sein, und die bezüglichen 
Angaben in Buddhaghosas Kommentar wären als im eigentlichen 
Sinne unzutreffend abzulehnen. Ich neige unter diesen Umständen, 
namentlich aber mit Hinsicht auf die recht komplizierten Theoreme, 
die im Kathävatthu behandelt und widerlegt werden, der Auffassung 
zu, daß dieser Text sehr erheblich jünger ist, als die geschichtliche 
Legende uns glauben machen will, und bekenne mich also entgegen 
meinen früheren Darlegungen 12 ) zu dem, was Minayeff als Ergebnis 
seiner Untersuchungen über die einschlägigen Probleme geäußert 

10 ) Voraussetzung hierfür ist allerdings, daß die Angaben Buddhaghosas 
über die Schulen, gegen die sich die Polemik des Kathävatthu in den ein¬ 
zelnen Fällen richtet, zutreffend sind. Es wäre sehr wohl möglich, daß das 
Kathävatthu tatsächlich älter wäre, aber ganz andere Gegner im Auge ge¬ 
habt hätte, als von Buddhaghosa, entsprechend dem buddhistischen Sekten¬ 
wesen seiner Zeit — Anfang des fünften Jahrhunderts n. Chr. — vermutet und 
genannt werden. 

n ) Dies ist nicht nur aus inneren Gründen höchst wahrscheinlich, son¬ 
dern wird uns ausdrücklich durch die nördlichen Berichte des Vasumitra 
(im Samaya-bheda-uparacana-cakra) i. a. bestätigt, indem hier eine Anzahl der¬ 
selben als erst im dritten und vierten Jahrhundert nach Buddha aufgekom¬ 
men namhaft gemacht werden. 

12 ) Philos. Grdl. p. 95 ff. 
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hat, wenn ich auch den Argumenten, die er zur Begründung des¬ 
selben anführt, nur in beschränktem Mäße zustimmen kann. 13 ) 

Die pseudo-geschichtlichen Angaben in der Einleitung des Kathä- 
vatthu sind immerhin insofern von Wert, als sie gestatten, die Be¬ 
deutung des Ausdrucks des Wortes vibhajja-vada, als welcher die 
Lehre des Buddha charakterisiert wird, genauer zu bestimmen. Es 
darf wohl daran erinnert werden, daß hier der Ausdruck nicht 
etwa als Bezeichnung einer einzelnen buddhistischen Sekte verwandt 
wird, sondern als Charakteristik der Lehre des Buddha gegenüber 
solchen Anschauungen, die überhaupt nichts mit Buddhismus, auch 
nicht mit einzelnen abweichenden Behauptungen buddhistischer 
Sekten zu tun haben. So ist es nicht denkbar, daß irgend ein Bud¬ 
dhist die Lehre des sassata- oder uccheda-vada , die Lehre eines 
ewigen Seins oder einer absoluten Vergänglichkeit dargelegt habe; 
denn es wird an zahlreichen Stellen des Kanons ausdrücklich ge¬ 
sagt, die Lehre des Buddha bewege sich in der Mitte zwischen 
jenen Extremen. 15 ) 

Wir können uns nicht vorstellen, daß eine buddhistische Schule 
einen abweichenden Standpunkt eingenommen habe. Noch deutlicher 
tritt der Gegensatz der in die buddhistische Mönchsgemeinde ein¬ 
gedrungenen und durch Asoka wieder daraus entfernten Angehörigen 
fremder Schulen zu der buddhistischen Lehre bei jenen hervor, die 
als Feuer- und Sonnenanbeter sich betätigten. Hiernach ist wohl an¬ 
zunehmen, daß sich der Eifer des Herrschers nicht eigentlich gegen 

13 ) So ist, wie Oldenberg ZDMG. 1S9S p. G33 richtig hervorgehoben 
hat, die Bezeichnung der Vetulyaka als einer Sekte, die in einem gewissen 
Punkte häretische Lehren nach Buddhaghosas Kommentar vertreten haben 
soll, obwohl diese Schule erst lange nach Asoka aufgetreten ist, an und für 
sich noch nicht für eine späte Abfassung auch des Kathävatthu beweisend, 
weil aus dem Umstand, daß zur Zeit des Buddhaghosa die Vetulyaka eine 
gewisse häretische Meinung vertraten, noch nicht liervorgeht, daß man auch 
schon bei der Abfassung des Kathävatthu gerade an diese Sekte gedacht 
habe. Es wäre doch möglich, daß ursprünglich eine andere Schule damit 
gemeint gewesen sei, zumal da die Theorien der früheren Sekten in dem 
Kommentar niemals erwähnt werden und daher wohl auch nicht mehr zur 
Zeit seiner Abfassung bekannt waren. 

14 ) Vgl. z. B. DTgha I, 1, 25 ff., Sainy. XII, 15, 7; XXII, 90, 17; Sabbam 
atthtli kho Kaccäyana ayam eko anto. Sabbam natthlti ayam dutiyo anto. 
Ete K. ubho ante anupagamma majjhena Tathägato dhammam deseti. 
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die wirklichen Anhänger des Buddhismus wandte, mochten sie im 
übrigen einer Schule angehören, welcher sie wollten, sondern gegen 
jene Sekten, die zugleich durch Absonderlichkeiten ihres Benehmens 
und ihrer religiösen Gepflogenheiten Ärgernis erregten. Wenn dem 
gegenüber der Standpunkt des Buddha als vibhajjä-vcida bezeichnet 
wird, so soll hiermit ein Merkmal seiner Lehre angegeben werden, 
durch welche sich diese von denen der Nicht-Buddhisten unterschied. 
So ist auch der Ausdruck ursprünglich nicht als die Bezeichnung 
einer einzelnen buddhistischen Sekte gemeint, sondern eben als Kenn¬ 
zeichnung der buddhistischen Lehre überhaupt im Verhältnis zu den 
außer-buddhistischen. 

Bei alledem steht nichts im Wege anzunehmen, daß hiermit eine 
Eigenschaft hervorgehoben wurde, auf welche eine einzelne Sekte 
besonderen Wert legt, daß vielleicht auch in jenem terminus eine 
Theorie ihren kurzen, zusainmenfassenden Ausdruck fand, die in¬ 
nerhalb einer bestimmten Schule mit besonderem Eifer untersucht 
und ausgebildet wurde. Sie entdeckte in Buddha’s Darlegungen 
vielleicht einen gewissen tieferen Gesichtspunkt, ein Prinzip, das 
der Aufmerksamkeit oder dem Scharfsinn der früheren Anhänger 
entgangen war und das zu entdecken und in seiner vollen Bedeu¬ 
tung zu verstehen einer beschränkten Anzahl von Ordensange¬ 
hörigen Vorbehalten blieb, die sich dann zu einer besonderen Ge¬ 
meinde zusammengeschlossen haben. So mochte es immerhin kom¬ 
men, daß eine einzelne Schule mit einer Benennung belegt wurde, 
die diese selbst als die allgemeinste Charakterisierung der gemein¬ 
samen buddhistischen Weltanschauung herausgefunden hatte. Es 
war aber schließlich auch möglich, daß die Sekte, in welcher jener 
Begriff eine so besonders eingehende Würdigung fand, die ent¬ 
sprechende Bezeichnung für sich selbst in hervorragendem Maße 
in Anspruch nahm, wobei aber auffällt, daß gerade im Kommentar 
zum Kathüvatthu der Ausdruck vibhajja-vdda nicht zur Bezeich¬ 
nung einer einzelnen Sekte verwandt wird, sondern ausschließlich 
als die der Lehre des Buddha selbst. 10 ) 

Was nun die eigentliche Bedeutung jenes Ausdrucks anbelangt, 

1S ) Es muß späterer Untersuchung Vorbehalten bleiben, festzustellen, wie 
die Angaben der „nördlichen“ Angaben über die buddhistischen Sekten mit 
dieser Auffassung sich vereinigen lassen. Zur allgemeinen Orientierung 
über diese Frage vgl. Kern, Manual p. llOf. 
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so findet sich eine gewisse Erklärung in der „Historischen Skizze 
des alten Buddhismus“ des Archimandristen Palladji (Palladias), xC ) 
indem hier nach bis jetzt nicht festgestellten Quellen folgende An¬ 
gaben über die älteste Sektenbildung zusammengestellt sind: „Die 
„fünf Artikel“ des Mahädeva waren nur der erste Anlaß zu neuen 
und wichtigeren Zerwürfnissen: Mahäsanghika wurde allgemeine 
Benennung einiger besonderen Schulen, die einer gemeinsamen 
Idee folgten, welche man mit dem Worte Nominalismus ausdrücken 
kann. Bald nach Mahädeva’s Tode bildete sich in der Mahäsanghika 
eine unter dem Namen Ekavyavahärika bekannte Sekte: sie verwarf 
die Wirklichkeit der Welt, des Materiellen und Nicht-Materiellen. 
,Nach ihr erschien der Lokottaraväda, welcher nur demjenigen Wirk¬ 
lichkeit zugestand, was auf die moralische Vervollkommnung des 
Menschen Bezug hat, alles übrige für falsch und trügerisch er¬ 
klärend/ Der berühmte Mudgaliputra wollte die Meinungen beider 
Schulen vermitteln und kam so auf den Gedanken, Alles habe eine 
wahre und falsche Seite und es komme nur auf den Gesichtspunkt 
an, aus welchem man die Dinge betrachte. ,Die von ihm gegrün¬ 
dete Schule hieß Vibhajyaväda/ 

Lassen wir zunächst alle die Schwierigkeiten bei Seite, die sich 
aus der hier gegebenen Zuteilung der Lehre des Maudgalyäyana zu 
der Klasse der Mahäsanghika-Sekten ergeben, und fassen wir ledig-, 
lieh die für die Definition des Ausdrucks vibhajya-vada wesentlichen 
Daten ins Auge, so ergibt sich für diesen in vollkommener Über¬ 
einstimmung mit der Etymologie des Wortes ( vi-bhaj , trennen, un¬ 
terscheiden) die Bedeutung, daß der durch ihn charakterisierte 
Standpunkt <es als seine wesentliche Aufgabe betrachtet, zwischen 
den verschiedenen Gebrauchsweisen ( vyavahära) eines Begriffs zu 
unterscheiden, im Gegensatz zu jenen, die nur eine begriffliche 
Wahrheit zulassen (eka-vyav ciliar ikci). So war denn Maudgalyayana 
wenn nicht der Erfinder, so doch der erste bewußte Vertreter des 
Grundsatzes der doppelten Wahrheit, die in dem späteren Bud¬ 
dhismus* eine ähnlich bedeutsame Rolle spielt wie in der christ¬ 
lichen Scholastik. Da nun dieses Prinzip auch in dem sogen, süd¬ 
lichen, ceylonesischen, auf die Überlieferung des Mahüvihüra zu 
Anurädhapura zurückgehenden Lehrsystem volle Anerkennung findet 


1C ) Ermans Russ. Archiv, Bd. XV. H.2., p. 206 ff. 
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und wir die Entdeckung dieses Prinzips ausdrücklich dem Maud- 
galyayana, also dem Urheber des Kathavatthu, in welchem der neue 
Standpunkt zum ersten Male apologetisch, also in negativem Sinne 
scharf umgrenzt wird, zugeschrieben finden, sind wir wohl zu der 
Schlußfolgerung berechtigt, daß das Auftreten jenes Mannes bei 
der sanglti zu Pätaliputra die Bildung eben jener Schule veranlaßte, 
die wir in den nördlichen Berichten vielfach widerspruchsvoll in 
die Sektenbildung einrangiert finden, während ihrer in den südlichen 
Listen überhaupt nicht Erwähnung geschieht. Wir gehen also schwer¬ 
lich fehl, wenn wir als das Wesentliche und Ausschlaggebende in 
dem Lehrstandpunkt des Maudgalyäyana, und hiermit zugleich der 
auf ihn zurückgehenden ceylonesischen Schule des Mahavihära, das 
Bestreben erkennen, zwischen den verschiedenen Seiten eines Be¬ 
griffs zu unterscheiden und das Hauptaugenmerk darauf zu richten, 
in welchem Sinne und Umfang jedem einzelnen Begriff eine wahre 
(paramärtlia) und in welchem ihm nur eine fiktive oder konventio¬ 
nelle (laukika-vyavahara, samvrti) Bedeutung zukommt. Diese Be¬ 
deutung ergibt sich übrigens für vibhajya , pali vibhcijjci auch aus 

den Erläuterungen Ch il de r s\ 17 ) 

Der Ausdruck, durch welchen in dem Kathavatthu diese höchste 
und letzte ( uttama) Wahrheit bezeichnet wird, lautet saccikattha 
paramattha . Während dieser letztere terminus durchaus verständlich 
ist im Sinne von „höchster (d. li. eigentlicher) Bedeutung“, und im 
Kommentar (p.8) durch anussavFidi-vasenaagahetabbo, „durch Hören¬ 
sagen usw. nicht zu erfassen“ 18 ) umschrieben wird, bezeichnet 
saccikattha nach dem Kommentar p. 8 }i mayamanci-adayo viya 
abhiitakarena agahctabbo bliutattho „wirkliche ( ’bhüta) Bedeutung, 
die durch unwirkliche Gestalt wie Trug, Luftspiegelung u. dgl. nicht 
zu erfassen ist.“ Es ist nun für die philosophische Richtung der 
buddhistischen Betrachtungsweise, insbesondere der von der „süd¬ 
lichen“ Schule vertretenen, charakteristisch, daß dieser Begriff des 
„höchsten Sinnes“ iparamatiha) nicht in der in der abendländischen 
Philosophie üblichen Bedeutung eines metaphysisch absoluten Seins 
im Gegensatz zu dem phänomenalen gebraucht wird, sondern daß 
diese Anschauungsweise im gewissen Sinne geradezu auf den Kopf 

17 ) Pali Dict. s, v. 

1& ) C h i 1 d e r s gibt „report, tradition“ als Bedeutung von anussava (ssk. anu • 
srava) an. 


20S 


Die Sekten des alten Buddhismus 


gestellt zu sein scheint, indem das als paramatthato Gegebene 
gerade das unmittelbar Gegenwärtige ist, an dessen Sein ein Zweifel 
überhaupt nicht möglich ist. Wenn so auch der Begriff des phäno¬ 
menalen Seins dem buddhistischen Denken in dem vorliegenden 
Falle durchaus fremd ist, so sind es doch gerade die letzten Ele¬ 
mente des phänomenalen Seins, welche für ihn den Wert und die 
Bedeutung des absoluten oder „äußersten“ ( uttama) Seins besitzen. 

Es ist nun beachtenswert, daß gerade unsere ältesten Quellen 
einschließlich der sechs bezw. sieben alten Abhidhamma-Texte kaum 
irgendwo deutlich erkennen lassen, was denn in diesem „höchsten 
Sinne“ (paramaitha) als wahres Sein zu betrachten sei. Wir finden 
die entsprechende Auskunft vielmehr nur in den neu-buddhistischen 
Abhandlungen, die sich selbst wieder die Erklärung jener früheren 
Darlegungen zur Aufgabe machen. So betrachtet Ledi Sadaw, 
der birmesische Verfasser einer (im Anhang des zweiten Bandes 
des Yamaka (PTS) veröffentlichten) Pali-Abhandlung über einige 
Punkte der buddhistischen Lehre 10 ) u. a. die folgenden Be¬ 
griffe als wahr im höchsten Sinne: die fünf „Gruppen“ 
( khandha ), visuelle Erscheinung ( rTipa ), Empfindung ( vcdand ), 
begriffliches Erkennen ( sciTiTia ), sinnliche Berührung (phassa) die 
Sinnesgebiete ( ayatana ), die Elemente (i dliätu ), das bedingte Ent¬ 
stehen (pciticca-samuppadci) usw., ferner die spezifisch buddhisti¬ 
schen Begriffe des Veränderlichen ( anicca ), des Leides ( dukkha ), 
des Nicht-Selbstes ( anatta ), Nicht-Wesens, der Nicht-Seele usw. 
Dürfen wir derartige moderne Umschreibungen ohne weiteres auch 
als die in jenen alten Texten nicht ausdrücklich bemerkten, aber 
ihnen doch vielleicht unbewußt zu Grunde liegenden Auffassungen 
über die bezüglichen Begriffe betrachten oder wird mit jenen nicht 
etwas in die alte Lehre hineingelegt, was ihr vielleicht wesens¬ 
fremd, zum mindesten aber nicht eigentümlich war? Auch in dem 
vorliegenden Falle wird man mit der Möglichkeit rechnen müssen, 
daß die spätere Exegese manches in die älteren Anschauungen hin¬ 
eingetragen hat, was tatsächlich nicht in ihnen enthalten war. 

Diese Beobachtung gilt indessen nicht nur für die modernen Dar¬ 
legungen über alt-buddhistische Philosophie, sie gilt mutatis mu- 

10 ) Engl. Übs. unter dem Titel „Some Points in Buddhist Doctrine“, Journ. 
Pali Text Soc. for 1913—1914, p. 115 ff. 
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tandis auch schon für das Verhältnis des Kommentators Buddha- 
ghosa zu dem von ihm kommentierten Kathavatthu. Wenn wir 
also diesen Abhidhamma-Text, wie es das Nächstliegende ist, an 
der Hand des Kommentars zu verstehen und zu erklären suchen, 
so kann dies nur unter dem Vorbehalt geschehen, daß die Ge¬ 
danken und Vorstellungen, die Buddhaghosa in den älteren Text 
hineinlegt, nicht notwendigerweise schon selbst in diesem enthalten 
waren. 

Daß mit dieser Wahrscheinlichkeit auch schon mit Hinsicht auf 
die Zuweisung der einzelnen häretischen Lehren an die verschie¬ 
denen Schulen zu rechnen ist, wurde schon oben bemerkt. Immer¬ 
hin ist die hiermit zusammenhängende Unsicherheit insofern nicht 
von großer Bedeutung, als wir durch die bezüglichen Angaben des 
Buddhaghosa doch jedenfalls in die Lage versetzt sind, nicht ^nur. 
die bei den einzelnen damals bestehenden Sekten herrschenden 
Anschauungen kennen zu lernen, sondern in jedem einzelnen Falle 
auch zu wissen, von welcher Schule sie vertreten wurden. Aller¬ 
dings hat sich das hierbei zu gewinnende Bild über das zur Zeit 
des Buddhaghosa, also im fünften Jahrhundert n.^Chr. .bestehende 
Sektenwesen sehr erheblich von dem verschoben, das nach der 
Einleitung desselben Kommentars sich auf dem Konzil von Pütali- 
putra (Mitte des 3. Jahrhunderts v. Chr.) dargeboten haben mag. 
Es ist hierfür bezeichnend, daß nur eine sehr beschränkte Anzahl 
der ursprünglichen achtzehn Sekten im weiteren Verlauf des Kom¬ 
mentars überhaupt erwähnt werden. So werden die fünf Sekten, 
die nach der Einleitung auf die bei der ersten Spaltung nach dem 
Konzil von Vesall losgelösten Vajjiputtaka Mahasanghika zurück¬ 
gehen, überhaupt nicht mehr genannt, so daß wir die Wahl haben 
anzunehmen, entweder daß jene fünf Schulen zur Zeit des Buddha¬ 
ghosa überhaupt nicht mehr vorhanden waren, oder aber, daß sie 
alle als unter der Gruppe der Mahasanghika zusammengefaßt zu 
denken sind; man wird wohl der ersteren Eventualität den Vorzug 
geben, ln ähnlicher Weise werden von den zwei Hauptgruppen des 
Theravada die Mahimsasaka ziemlich häufig und die Vajjiputtaka 
wenigstens an zwei Stellen (I. 1, 3) erwähnt, von den auf sie zu¬ 
rückzuführenden Sekten aber nur die Sabbatthivadin, die Kassapika 
(I. 8), und die SammitTya, die letzteren verhältnismäßig oft. Ent¬ 
schieden im Vordergrund stehen die erst nach dem Auftreten der acht- 
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zehn alten Schulen entstandenen jüngeren Sekten, so die Räjagirika, 
Siddhatthika, Pubbaseliyo und Aparaseliya, die vielfach unter der geo¬ 
graphischen Bezeichnung der Andhaka zusammengefaßt werden; 20 ) 
ferner die Uttaräpathaka, die „Nordländer“, unter denen wir wohl 
außerhalb und zwar nordwestlich des eigentlichen Indiens wohnende 
Buddhisten zu verstehen haben; dann die Hetuvädin, welche nach 
„nördlichen“ Quellen mit den Theravadin identisch sind; 21 ) schließlich 
die Mahä-sunnatä-vädin und Vetulyaka, die aber wohl nur eine 
einzige Schule bildeten, indem die erstere Bezeichnung nur zur 
Charakterisierung der von ihnen hauptsächlich vertretenen Theorie 
der Lehrheit ( sunnatci ) diente. So sehen wir, daß die große Mehr¬ 
zahl der alten Schulen zur Zeit des Buddhaghosa entweder schon ver¬ 
schwunden oder zu völliger Bedeutungslosigkeit herabgesunken war. 


~°) Daß diese vier Schulen zur Zeit des Konzils von Pätaliputta noch 
nicht vorhanden waren, läßt sich auch dem Umstande entnehmen, daß das 
Kalinga-Land erst durch Asoka erobert und der arischen Kultur erschlossen 
worden zu sein scheint. 

21 ) Vergl. z. B. Bhavya’s Tarkajvälä, Tanjur mdo XIX, NE. 158b. — Zuver¬ 
lässige Aufschlüsse über das Vorhandensein von Sekten im südwestlichen 
Indien bieten die Inschriften von Karle (Nr. 9: Dhamntariya , Arch. Surv. 
West. Ind. IV, p. 91, No. 22: Maliäsangliika , ebd. p. 113), Junnar (No. 3: 
Dhamntariya , 1. c. p. 93), Nasik (No. 14: Bliadävaniya = BhadräyanTya 1. c. p. 
110; Nr. 15: Bhadäyanaya, ebd. p. 111; No. 22: Cetika ebd. p. 115). 



Cullavagga V, 33, 1 

In seinem Buche über das Pali hat sich Geiger dahin ausge¬ 
sprochen, 1 ) daß scika iiirutti (scikciyci niruttiyci buddhcivuccincnii pu- 
riyapunitum) die MägadhT bezeichne, die Sprache, in der Buddha 
selbst seine Lehre verkündet habe. Geiger stützt sich aui Buddha- 
ghosas Erklärung. Mir steht vom Kommentar nur das zu Gebote, 
was Oldenberg S. 320 seiner Ausgabe abgedruckt hat. Doch 
glaube ich, es läßt sich auch so zeigen, daß Buddhaghosas Auf¬ 
fassung nicht stichhaltig ist. 

Wir wollen, den Beweis zu erbringen, einmal annehmen, Buddha- 
ghosa habe recht, sakd iiirutti bezeichne die Sprache, in der Buddha 
selbst seine Lehre vorgetragen. Es wäre doch der Gipfel der Un¬ 
wahrscheinlichkeit anzunehmen, daß im selben, noch dazu sehr 
kurzen Textstück derselbe Ausdruck zweierlei Inhalt habe. Dann 
muß man den Satz: „te salcdyci niruttiyci buddhavciccincim düsenti 
ausdeuten, als besage er, daß die Mönche (te) Buddhas Wort in 
Buddhas eigenster Sprache weitergeben und es dadurch entstellten. 
Buddha hätte daraufhin verordnet, daß die Mönche seine Lehre 
weiter in seiner eigensten Sprache, der MagadhI, überlieferten 
eine Anweisung gleichbedeutend damit, daß er verordnet habe, die 
Mönche sollten sein Wort nur auch weiterhin entstellen. 

Es wäre ganz interessant zu sehen, wie Buddhaghosa die erste 
der beiden Stellen erklärt, aber selbst wenn er an beiden Stellen 
die gleiche Erklärung bietet, kann das daran nichts ändern, daß 
diese seine Auffassung zu Folgerungen führt, die sich selbst wider¬ 
legen. 

Doch läßt sich wohl die Auffassung, die Oldenberg und Rhys 
Davids vorgetragen haben, aus dem Texte allein stützen. 

Liest man den Satz: ,, etarcihi blicuite bhikkhu naiicinama. naiiu- 
gottä nanajacca ndndkuld pabbajita, te scikaya. niruttiya buddha- 
vacanam düsenti“, so ist doch die ungezwungenste Auffassung die 
folgende. Die beiden Brahmanenbrüder geben Buddha zu bedenken, 
daß die Mönche seines Ordens verschiedener Abkunft sind, und 
sich, weil verschiedener sozialer Herkunft, verschiedener Mutter- 


J ) S. 5, Absatz X. 



212 


Cullavagga 


Sprache bedienen. Darf ich einmal in ganz groben Strichen zeich¬ 
nen, so wird der eine Sanskrit, der andere Mägadhi, ein weiterer 
den Dialekt des Panjäb, ein vierter MäharästrT gesprochen haben, 
und je nach der sozialen Höhe der Schicht, der die Mönche ent¬ 
stammten, sind wohl auch innerhalb der einzelnen Dialekte Unter¬ 
schiede vorhanden gewesen. Die beiden Brüder fuhren nun Buddha 
vor, daß, wenn von den Abkömmlingen dieser sozial verschiedenen 
Kreise jeder in seiner Muttersprache das Wort Buddhas weitergibt, 
es entstellt wird. Dieser Gefahr der Entstellung einen Riegel vor¬ 
zuschieben, schlagen die beiden Brahmanen Buddha vor, seine Lehre 
in eine Sprache zu fassen, die für alle bindend sei: das Sanskrit, 
das ja außerdem den Vorzug hatte, im arischen Indien weit ver¬ 
ständlich zu sein. Ich glaube also nicht, daß es sich — ich be¬ 
nutze Geigers Worte — »nur darum handelt, ob eine Übertra¬ 
gung der Lehre Buddhas in das Sanskrit stattfinden soll.“ Die 
Frage, welche die beiden Brüder aufs Tapet bringen, scheint mir 
vielmehr die zu sein, wie eine Entstellung des Buddhawortes, die 
aus dem Gebrauche verschiedener Muttersprachen von seiten der 
Mönche zu befürchten steht, wirksam unterbunden werden kann. 
Das Sanskrit ist den beiden Brüdern nur Mittel, einen anderen 
Zweck zu erreichen, nämlich die Predigt in der jeweiligen Mund¬ 
art hintan zu halten, da dies nach der Brüder Meinung für die Er- 
haltung des Buddhawortes verderblich ist. 

Buddha muß den Antrag der Brahmanenbrüder ablehnen. Er 
hat die Tür zur Erlösung für einen jeden geöffnet, ihm kann es 
nur darauf ankommen, daß der Inhalt seiner Lehre in größtmög¬ 
licher Verständlichkeit dem zugänglich wird, der Ohren hat zu 
höien. Von der Form des Gefäßes — denn etwas anderes ist die 
Sprache nicht darf er absehen — ein Bild im Kleinen, wie viel 
dieser Mensch der Pedanterie seiner Zeit voraus war. 

Und noch eines darf uns in der Richtigkeit unserer Auffassung 
bestäiken. Wäre unter salca nirntti die Sprache zu verstehen, in 
dei Buddha selbst seine Lehre verkündete, „entspräche es indischem 
Geiste am meisten, daß es für das Buddhawort keine andere Form 
gäbe als die, in der der Meister selbst es verkündete“, wäre ferner 
das Buddhawort in dieser Sprache des Meisters sakäya niruttiya 
von den Mönchen überliefert worden, dann wäre es einigermaßen 
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unverständlich, wie die beiden Brüder Buddha überhaupt Vorschlä¬ 
gen konnten, das Buddhawort in Sanskrit zu kleiden. 

Ich will hier auf anderes, was ich bei der Behandlung des chi¬ 
nesischen Textes des Pätikasuttanta ausführen muß, nicht eingehen. 
Doch kann ich mich auch dem hier Angeführten nach Geigers 
Ausführungen nicht anschließen, kann mir auch die Folgerungen, 
die Geiger weiter daraus über die innere und äußere authentische 
Form des Palikanons zieht, nicht zu eigen machen. 

Friedrich Weller 


—V V.Y«i-Ne 


Erwiderung 

Weller’s Argumente gegen meine Auffassung der wichtigen 
Stelle Cullavagga V. 33. 1 (Vinaya II, S. 139) haben mich nicht 
überzeugt. Ich erwidere folgendes: 

1. Sicherlich will Weller mit seinem Schlußwort nicht, wie dies 
scheinen möchte, sagen, daß meine Ansicht über das Verhältnis 
von Pali und MägadliT, sich ausschließlich oder nur hauptsächlich 
auf die zitierte Stelle stützt. Er weiß, daß sie sich vielmehr der 
vollkommen übereinstimmenden heimischen Überlieferung anschließt, 
wornach Pali nichts anderes ist und sein will als die Form der Mügadhl, 
wie der Buddha sie gebrauchte. Diese Tradition ist so alt, daß man 
immerhin wird zugeben müssen, daß ihre Träger noch eine wirk¬ 
liche Vorstellung von der Sache haben konnten. Ich habe nur 
den Nachweis versucht, daß auch Cv. V. 33. 1 nicht im Wider¬ 
spruch zu dieser Überlieferung steht. 

2. Ich stelle mich da in aller Bescheidenheit hinter Buddhaghosa 
dessen Kenntnisse des Pali und der kanonischen Literatur turm¬ 
hoch über den meinigen stehen. Er gibt zu 33. 1 — mir liegt 
die Rangooner Ausgabe der Samantapäsüdikü vor — nur folgende 
Erklärungen: kalyanaväkkaranä ti, madhurasaddä | chandaso arope- 
mä ti, vedam viya sakkatabhäsüya väcanämaggam üropema 1 sakaya 
niruttiya ti, ettha saka nirutti näma sammäsambuddhena vuttappa- 
käro mägadhiko vohäro | . Das ist alles, aber der Schluß ist s 
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klar und eindeutig wie nur möglich: „Hier ist ,die eigene Sprache, 
die von dem Buddha gebrauchte Redeweise, die Magadhasprache.“ 

3. Bezüglich dessen, was die Yamelutekulas zu ihrer Beschwerde 
veranlaßte, stimme ich vollkommen mit We 11 e r überein. Ich habe 
mir die Sache nie anders vorgestellt. Nachdem sie aber einmal 
ihre Klagen zu dem Vorschläge formuliert hatten, die Buddhalehre 
chandaso zu redigieren, war für den befragten Meister die Alter¬ 
native doch nur die, ob chandaso oder nicht. Das war wenigstens 
meine Auffassung. 

4. Daß Weller an der verschiedenen Bedeutung von saka ni- 
rutti auf Z. 7 und 15 der S. 139 Anstoß nimmt, wundert mich. 
Es ist ihm sicher bekannt, daß saka erst durch das grammatische 
oder logische Subjekt bestimmt wird. Zur Analogie — nur dazu 
— darf ich vielleicht ein Beispiel bringen. Wenn ein Deutscher 
zu einem Franzosen sagt: Reden Sie in der eigenen Sprache, ich 
will in der eigenen Sprache antworten, so bedeutet im gleichen Satz 
die „eigene Sprache“ einmal das Französische, einmal das Deutsche. 

5. Auf Z. 7 ist es das grammatische Subjekt te , worauf sich saka 
bezieht. Sie verunstalten das Buddhawort durch ihre eigene Sprache 
(Mundart, Ausdrucksweise). Auf Z. 15 fehlt, wie der Text dasteht, 
jede grammatische oder logische Beziehung auf die Bhikkhus. Es 
kann sich saka nur auf bnddhavacanam beziehen, welches das lo- 
gische (bei passiver Wendung auch das grammatische) Subjekt des 
Satzes ist. Nach meinem Sprachgefühl müßte bei der Auffassung, 
wie Oldenberg sie von der Stelle hat, ein vo oder ein bhikkhu- 
nam hinter änujanämi eingefügt sein. Und mir will scheinen, daß 
dies auch das Sprachgefühl Buddhaghosas war. 

Wilh. Geiger 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Ars Asiatica, Band 3. Sculptures Qivaites de l’Inde par A. Rodin, 

A. Coomaraswamy, E. B. Havell et Victor Goloubew; Bruxelles et Paris, 

C. van Oest, 1921. 

Nach langer Pause ist den beiden ersten Bänden „La Peinture Chinoise 
au Musee Cernusclii“ und „Six monuments de la sculpture Chinoise“ der 
lang ersehnte Band über die Qivaitische Plastik gefolgt. Dies Werk ist eine 
. Tat. Man mag der Hochflut kunstgeschichtlicher Literatur noch so müde 
geworden sein und noch so skeptisch von vielen Enttäuschungen hier 
schwindet jede Einschränkung und Vergleichung; denn dies Buch ist ein 
Erlebnis, wie es einen nur selten überfällt. 

Dies Buch — das sei vorausgeschickt — stellt einen neuen und zwar 
sehr glücklichen Typus dar: verhältnismäßig nur wenig Bildwerke, dafür 
aber die künstlerischen Gipfelpunkte aus dem Bereich des behandelten 
Themas und unbeschreiblich schön aufgenommen und gedruckt, wobei nur 
der etwas zu große Bildspiegel stört — begleitet von kurzen Texten, deren 
sachlich bescheidene Knappheit sich mit Wärme, ja man möchte sagen 
Ehrfurcht verbindet; gemeinsame Arbeit unserer besten Kenner indischer 
Kunst: Coomaraswamy, Havell und Goloubew, und mit ihnen Auguste 
Rodin, der große Bildhauer. Die 47 Aufnahmen sind — so darf wohl an¬ 
genommen werden — Goloubew zu verdanken, dessen Aufnahmen von 
Sanchi, Ajanta, Boro Budur u. a. man schon 1911 in Paris bewundern 
konnte. Die Detailaufnahmen sind künstlerische Leistungen, wundervoll im 
Ausschnitt wie im Licht. Abgebildet sind zwei Qiva-Nataräja-Bronzen aus 
dem Museum Madras, die Trimürti aus Elephanta und die Reliefdarstellung 
der Herabkunft der Gangä von Mavalipuram. 

Die Texte geben kurze geographische, philosophisch-ikonographische o er 
künstlerische Hinweise zu den Tafeln. Von Rodin eine Reihe 1913 geschrie 
bener Aussprüche zu dem tanzenden Qiva; künstlerisch ergriffene Bekennt 
nisse eines Plastikers, der voll sensitiver Bewunderung hier eine Vollendung 
und Vollkommenheit sieht. Coomaraswamy gibt wichtige Textstellen der 
Qiva-Literatur, sowie die Hauptformen und Bedeutungen des Qiva und seiner 
Qakti’s. Havell berichtet über die Lage und innere Gestaltung und Re ie 
fierung des Elephanta Tempels am Golf von Bombay. Und Goloubew g 1 
für die Reliefdarstellung von Mavalipuram an Stelle der Deutung dei Arjuna 
Szene aus dem Mahäbhärata die in dem Asketen die Hauptfigur sah, m 
Übereinstimmung mit Jouveau Dubreuil eine solche aus dem Rdmäyana an, 
und zwar die Herabkunft des Gangesflusses zur Erde. 

Text und Bild dieser Publikation zeugen von einer selten glücklichen Ver¬ 
einigung wissenschaftlicher Klarheit und künstlerischer Erkenntnis. Es mu 
Pflicht, wenigstens unserer Bibliotheken sein, dieses Werk dem deutschen 
Leserkreis zugänglich zu machen. Im einzelnen mögen noch einige Hinweise 

zu den Bildwerken gegeben werden. 

Darstellungen des Qiva Nataräja sind zwischen dem 10. und . 18 . Jahrhun er 
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häufig; doch dürften neben denen des Colombo Museum (Abbildung in Guide 
Colombo Museum 1912) die des Museum Madras die schönsten und be¬ 
deutendsten sein, die hier abgebildet sind. (Siehe auch Cohn, Indische Plastik, 
Tafel 107—113). Dargestellt ist der mystische Tanz des £iva, des Herren 
des Universums, symbolisierend seine Kräfte kosmischer Aktivität. In wunder¬ 
voll gesteigerter und gelöster Bewegtheit ist er das Sinnbild der universalen 
Mächte ewigen Geschehens, deren sinnvolle Periodizität hier dem Rhythmus 
des Tanzes gleichgesetzt ist. Und als Ausdruck göttlicher Kräfte übersteigt 
das künstlerische Bild alle Erfahrung und wird zu einer Vision, die um so 
eindringlicher ersteht, als die plastische Formgebung von klarster und sinn¬ 
lich repräsentativer Anschaulichkeit ist. Die Darstellungen als solche sind 
im Motiv und den Attributen kanonmäßig festgelegt: Der rechte Fuß steht 
auf einem Dämon als Symbol der Illusion empirischer Realität; das linke 
Bein und die Hände sind erhoben: die Flamme symbolisiert die ewige Ver¬ 
änderung im Sinne der Auflösung; die Schlange, die sich häutet, sowie der 
Halbmond, der in periodischen Abläufen zu- und abnimmt und der Totenkopf, 
die Bewegtheit ewiger Wiederkehr von Untergang und Erneuerung. Die 
Handstellungen predigen Furchtlosigkeit und Geborgenheit. Die Gloriole- 
Tiruvasi, die ihn umgibt, ist Sinnbild des Weltalls, das von Gott erfüllt ist. 
Größe, Heiterkeit und Kraft strahlt vom suggestiven Rhythmus dieser süd¬ 
indischen Bronzen aus, die zugleich nicht nur als Höhepunkte südindischer 
Kunst, sondern südasiatischer Bronzeplastik überhaupt gelten müssen, und 
denen weder Siam noch Java gleichwertiges an die Seite zu stellen hat. 

Als Höhepunkt givaitischer Großplastik in Stein aber muß die etwa 4 Meter 
hohe dreiköpfige Büste an der Mittelwand der Elephantahöhle gelten, die mit 
ihren sonstigen Reliefs — wie die Vermählung von Civa mit Pärvati, dem 
giva Nataräja —, den Dvärapäla- Figuren und den 5—G Meter hohen Stein¬ 
säulen eine der großartigsten und geheimnisvollsten givaitischen Kultstätten 
darstellt. Hier ist göttliche Macht erschütternd verkörpert, alles Irdische und 
Weltliche elementar umfassend, das vor solchem Geist und solcher Monu¬ 
mentalität dennoch klein und wie verwirrt und beschränkt erscheint. Es gibt — 
frühchinesische, frühägyptische und frühgriechische Plastik eingerechnet — 
nirgends sonst ein ähnliches Maß sinnlicher Fülle und göttlicher Gewalt in 
einer Plastik wie in derartigen Deccan-Skulpturen oder solcher von Cambodja 
und verwandter Kunstkreise. — Ich mache hier darauf aufmerksam, daß die 
2. Auflage der Indischen Plastik von W. Cohn einige der Tafeln abbildet, so 
daß wenigstens ein entfernter Eindruck aufgenommen werden kann. Er schreibt 
pag.35: „Nicht nur Furcht vor den dunklen Gewalten beherrscht die Phantasie, 
sondern auch Liebe und Ehrfurcht vor dem Göttlichen und seiner Große. 
Mit dem dreiköpfigen giva ist dem indischen Bildner eine Gottesdarstellung 
von tiefster Erhabenheit gelungen. — Wer diese Büste einmal aus dem Halb¬ 
dunkel der Höhle auftauchen sah, muß sich sofort bewußt werden, daß selten 
in der Weltkunst ein Gottheitssymbol erschütternder gestaltet wurde.“ Un¬ 
klarheiten herrschen noch bezüglich Datierung und Deutung; so gibt Havell 
(pag. 19) das 6.Jahrhundert, Cohn das 8.—9. Jahrhundert an, was allerdings 
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wolil zu spät gegriffen ist. Auch verwahrt sich Cohn gegen die Bezeich¬ 
nung als Trimürti — Brahma, Qiva, Visnu — und sieht darin eine Qiva- 
darstellung mit drei Köpfen — Trimukha —. Havell will im mittleren ruhig 
majestätischen Kopf zwar nicht wie bisher Brahma sehen, sondern Visnu, den 
Erhalter der Schöpfung. Wobei die Schmuckbeigabe als solarische Embleme 
gelten können; die rechte zerstörte Hand ergänzt er in vitarka-mudrä „qui 
indique l’argumentation ou discours.“ Der Kopf links vom Beschauer mit 
seinen drohenden Zügen, aufgeworfenen Lippen und Bart, Schlangen im Haar 
bedeutet <^iva, den zerstörenden Geist des Universums. Im dritten Kopf, bis¬ 
her als Visnu bezeichnet, aber sieht er mit Burgeß Pärvati, die £akti des 
Qiva; der Kopf ist kleiner gebildet als die anderen, delikat und milde; auch 
Hand, Ohrschmuck und Haartracht sind weiblich. Jedenfalls würde somit eine 
Deutung aller drei Köpfe auf (^iva einheitlicher sein, zumal die ganze Höhle 
seinen Ruhm preist, wozu Visntis Kopf als Hauptansicht nicht recht passen will. 

Hatten wir bisher Gipfelpunkte der Bronzeplastik und figuralen Groß¬ 
plastik vor uns, so vertritt das letzte Werk einen Höhepunkt der Reliefplastik. 
Unter den monolithen sog. Sieben Pagoden von Mavalipuram (Mämallapuram) 
an der Coromandelküste befindet sich ein gigantischer Block von 27 Meter 
Länge und 9 Meter Höhe mit einem etwa 150 Figuren umfassenden frei 
über die Fläche verteilten Relief; packend in der Einzelcharakteristik, blühend 
und bewegt im Relief und locker, beinahe aufgelöst in der Komposition. 
Eine Felsplatte in der Mitte ist sinnvoll in die Darstellung miteinbezogen, 
in der ein Schlangengott die Hände in Anjalihaltung, und ein Flußgott ent¬ 
langleiten. Zu beiden Seiten menschliche und göttliche Wesen mit einander 
vermischt, wobei man entfernt an die Phantastik mancher Hanreliefs von 
China denken mag. Eine einzige Bewegung „un. rhytme pareil ä celui d’une 
armee en marche“ (Goloubew pag. 23) vereinheitlicht die ganze Anordnung. 
Die Deutung verdanken wir Goloubew, der darin nicht Arjuna’s Buße, son¬ 
dern die Herabkunft der Gangä sieht. Der Hergang ist folgender: Beim 
Opfer des Königs Sagara war das heilige Opferroß entflohen und hatte sich 
zur Unterwelt verint. Die sechzig'Tausend Söhne des Sagara fanden es dort 
wieder, beleidigten aber den Herrn der Unterwelt, der sie zu Asche ver¬ 
brannte. Ansuman erwirkte jedoch von ihm die Gnade, daß die Sagariden 
Ruhe finden sollten, wenn Gangä die Tochter des Bergriesen Himawat, ihre 
Asche benetzte. Soweit die Vorgeschichte. Dem Enkel Ansumans, Bhaglratha, 
gelingt es durch Buße am Fuße des Himälaya die Gangä zu bestimmen, 
herabzukommen, wenn (piva sie mit ihrem Kopf auffangen würde; auch 
Qiva erhört nun seine Bitte. 

Und in gewaltigem Sturz ergießt sie sich hinunter; in sieben Strömen 
über Qiva’s Brust fort, der ihr den Weg weißt; begleitet von Fischen, 
Schlangen und allerlei Getier, während Götter und Rishi’s und Siddha’s und 
Gandharva’s und Apsara’s dem Schauspiel voller Freude beiwohnen: „l’univers 
entier nageait dans l’allegresse.“ Der südliche der Ströme ist die irdische 
Gangä. (Vergl. Jacobi, Das Rämäyana, Bonn 1893, Jouveau-Dubreuil, Pallava 
Antiquities, London 1916; eine kurze volkstümliche Schilderung in Essigmann 
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Sagen und Märchen Alt-Indiens, Berlin, 1915; Abbildungen auch bei Cohn, 
Indische Plastik 1. Auflage Tafel 87—89). 

Ober die Datierung dieses Reliefs kann in Verbindung mit den anderen 
Tempelbauten Südindiens kein Zweifel bestehen; wie die „Rathas“ und nah 
gelegenen Höhlenreliefs (siehe auch Smith, The history of fine Arts in India 
and Ceylon) gehört es in das 7. Jahrhundert, unter die Herrschaft der 
Pallava. 

So umfaßt dies Buch in seiner scheinbaren zufälligen Zusammenstellung 
tatsächlich die bedeutendsten, klug ausgewählten Denkmäler givaitischer 
Plastik, deren Höhepunkt die Zeit des 7. bis 10. Jahrhunderts ist. Noch 
großartiger hat der civaitische Geist seine künstlerische Gestaltung in 
Indien erreicht, als der buddhistische, dessen höchster Ausdruck die Plastik 
Javas und Hinterindiens sowie Chinas ist. Denn dem rein indischen Tem¬ 
perament lag mehr die Einfühlung als eine „Abstraktion“; mehr die Ver- 
sinnlichung und erotische Monumentalisierung als Entsinnlichung und see¬ 
lische Verinnerlichung. Mehr von göttlicher Macht als von übersinnlichem 
Geist sind seine Bildwerke erfüllt. Und die sinnlichere und konkretere 
Auffassung des Inders fand seine freiere künstlerische Verwirklichung eher 
bei Darstellung elementarer Energien, die wir im Brahmanismus in Be¬ 
ziehung auf ein Sein hin gesetzt sind, als bei Symbolisierung seelischer 
Werte, die wie im Buddhismus reine Fiktionen sind. Andererseits gibt 
gerade das der buddhistischen Kunst Vorderindiens einen besonderen Grad 
anschaulicher Fülle und geistiger Spannung. 

Aber wer diese Qivaitischen Bildwerke nicht kennt, kennt Indien in seiner 
größten Gestaltungskraft und seiner mächtigsten Ausdruckstiefe nicht. Wir 
wollen dankbar sein, daß dieser neue Band der Ars Asiatica dies in so 
vollendeter Form ermöglicht. Karl With. 

Aus Brahmanas und Upanisaden. Gedanken altindischer Philosophen. 
Übertragen und eingeleitet von Alfred Hillebrandt. [Religiöse Stimmen 
der Völker, herausgegeben von Walter Otto. Die Religionen des alten Indien I. 
Eugen Diederichs, Jena 1921]. 

Es ist wohl eine Feststellung, die trotz der ganzen Bewunderung für 
Deussens Fleiß und Gelehrsamkeit gemacht werden muß, daß seine Über¬ 
setzung der Upanischaden nicht allen Anforderungen der Kritik entsprechen 
kann, und zwar deshalb, weil sie durch eine bewußte Hineindeutung mo¬ 
derner Gedenken in die altvedische Philosophie zum Teil direkt falsch, 
zum Teil (und namentlich für die Laien) im höchsten Maße irreführend ist 
Unter diesen Umständen ist es ganz besonders zu begrüßen, daß ein For¬ 
scher wie Alfred Hillebrandt wenigstens eine größere Auswahl aus den 
Upanischaden in einer neuen Übersetzung erscheinen ließ, die dem Religions¬ 
historiker ein zuverlässiges Quellenmaterial bietet und neben dem vorzüg¬ 
lichen Buch Oldenbergs „Die Lehre der Upanischaden und die Anfänge 
des Buddhismus“ im besten Sinne des Wortes dazu berufen ist, das Ver¬ 
ständnis der altindischen Philosophie in weiteren Kreisen zu fördern und 
zu vermitteln. 



I 


Bücherbesprechungen 219 

11 1 1 1 ~ } 

Was die Auswahl der übersetzten Stücke betrifft, so ist dieselbe, wie nicht 

anders zu erwarten war, mit Umsicht getroffen und umfaßt gleichmäßig so- , 

wohl die älteren, wie auch die jüngeren Upanischaden. Zu bedauern ist nur, 
daß nicht mehr Fragmente aus den Brähmanas in die neue Übersetzung 
aufgenommen wurden, um den Zusammenhang zwischen der indischen Phi¬ 
losophie und dem Ritual etwas schärfer hervortreten zu lassen. Es ist näm¬ 
lich eine noch immer nicht überwundene Anschauung, daß die Brahmana- 
Texte, wenn nicht gar den Tiefstand der altindischen Kultur, so doch 
wenigstens einen erheblichen Abfall von der ursprünglichen altvedischen 
Religion bedeuten, und daß somit das Auftauchen des philosophischen Ge¬ 
dankens in den Upanischaden einer geistigen Reaktion gegen die öde Liturgie 
zu verdanken ist. Im Gegensatz dazu hat bereits Sy Iva in Levi in seiner 
Abhandlung „La doctrine du sacrifice dans les Brahmanas“ die „Zauberer 
jener Zeit als „les veritables peres de la philosophie hindoue“ bezeichnet 
und zugleich auf die Verwandtschaft einiger späteren Vorstellungen mit der 
Opfertheologie aufmerksam gemacht. Diese Verwandtschaft ist indessen noch 
tiefer und enger, indem sie nicht bloß einzelne Gedanken, sondern vielmehr 
die Grundvoraussetzung der gesamten altindischen Spekulation, das Dogma 
von der Erlösung durch das richtige Wissen betrifft und somit gerade das 
Eigenartige und Spezifische an der philosophischen Problematik Indiens be 
stimmt. Speziell für die Upanischaden ist diese Feststellung insofern von 
größter Bedeutung, als sie zugleich auf die Genesis der Lehre von dem ei 
nen Ursprung alles Seienden hinweist. Denn so wie die Suche nach dem einen 
unbekannten Gott in den späteren Hymnen des Rigveda durch den Glau en 
bedingt war, daß die „Verehrung“ eines solchen Gottes dem Verehrer die 
Herrschaft über das Weltall in seiner Totalität verleiht, genau so, liegt auci 
der Einheitslehre des Sändilya, des Yäjnavalkya und des Ayuni die Vor 
Stellung zu Grunde, daß nur vermittels der Erkenntnis des einen allum 
senden Prinzips eine wahre Glückseligkeit, die „Fülle das „ungebrochen 
Ganze“ zu gewinnen ist. Weitere Zusammenhänge zu veifolgen, ist im a 
men einer Recenzion nicht möglich; daß sie überhaupt da sind, kann nie 
bezweifelt werden. Ich kann daher nur beipflichten, wenn Hillebran t im 
Vorwort (S. 1 unten) sagt, daß der Platz der Upanischaden „noch me r a 
i Oldenb erg annimmt) in der Nachbarschaft von Ritual, .naher Naturan 

scliauung und Aberglauben zu suchen ist, aus deien Dickicht i r en \ 
zu reineren Formen emporsteigt, ohne die Merkmale dieses Ursprungs 

völlig abzustreifen.“ 

Anschließend möchte ich etwas näher auf einen Punkt eingehen, wo i 
von der Auffassung Hillebrandts abweichen zu müssen glaube. Es i 
dies das berühmte Svetaketu-Fragment Chand. Up. VI und zwar die Ste > 
j wo der alte Vater Aruni jede „Umwandlung“ des einen SeiL-n en as 

vaeärambhana bezeichnet. Dieser Ausdruck soll bekanntlich nacn oe 
1 i n g k soviel wie „Wortklauberei“ bedeuten; ähnlich übersetzt auch D e u s s e . 

„an Worte sich klammernd ist die Umwandlung , und so auch 1 
brandt, indem er das vacarcimbhcina mit „Behelf im Ausdruck wie 
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gibt. Gerade mit dieser Interpretation kann ich mich indessen nicht be¬ 
freunden, und zwar deshalb, weil sie konsequent durchgeführt, zur Leugnung 
der Wirklichkeit und jeder Vielheit, was die Upanischaden sicherlich nicht 
gelehrt haben, führen würde. In der Tat läßt sich diese Diskrepanz leicht 
vermeiden, wenn man den in Frage stehenden Ausdruck, wie ich es kürzlich 
vorgesclilagen habe, 1 ) ganz wörtlich als „Ergreifung durch die Rede“ (also 
Instr. väcä-j- arambhana) übersetzt und zugleich den etwas weiter unten im 
Text genannten Terminus näma-rnpa in Betracht zieht. Nämci-rupci — 
„Name und Gestalt“ ist nämlich eine uralte Bezeichnung für das 
Individuum schlechthin, für jedes „Diesda“, dessen Wesen nicht so sehr durch 
die äußere Gestalt, als vielmehr in erster Linie durch den Namen bestimmt 
wird. Daß diese Bestimmung nicht „nominalistisch“ aufgefaßt werden darf, 
ist ohne weiteres klar und ergibt sich schon aus der Rolle, die der Name 
in der altbrahmanischen Weltanschauung seit jeher gespielt hat. Denn für 
diese Zeit war die Erkenntnis, wie ein Ding heißt, der eigentliche Schlüssel 
zu der magischen Macht; deshalb soll eben jeder Mensch mehrere Namen 
besitzen; einen geheimnisvollen, verborgenen, im tiefsten Sinne „wahren“ 
Namen, den nur seine nächsten Verwandten kennen dürfen, und einen „kon¬ 
ventionellen“, der im öffentlichen Leben gebraucht wird. Auch die Opfer¬ 
technologie ist aufgebaut auf dieser Überzeugung von der mystischen Be¬ 
deutung des Namens: man fragt nicht, wer der Gott ist, sondern wie er in 
Wahrheit heißt, um sogar aus der Frage kasmai dcväya havisä vidhema — 
wer ist der Gott, dem wir opfern sollen“ (RV. X. 121) einen Gott „Wer“ 
Ka“ zu abstrahieren. Weitere Belege aus dieser Vorstellungssphäre sind 
überflüssig; der allgemeine Hinweis genügt, um festzustellen, daß schon in 
der ältesten Zeit der Name als das eigentliche magische Eidos des Einzeln- 
Seienden erscheint, worin implicite enthalten liegt, daß der hypostasierten 
Rede, der Vac, die Funktion eines prineipium individuationis zukommen 
muß. Väcärnmbhana — „die Ergreifung durch die Rede“ heißt somit soviel, 
wie die Setzung des Individuellen und bezieht sich auf den kosmisch-meta- 
physischen Vorgang der „Umwandlung“ des einen Ur-Seins in eine Vielheit 
von Vereinzelungen. Durch die Erkenntnis dieses Sachverhaltes gewinnt der 
Wissende die Macht, diesen Prozeß rückgängig zu machen und zu dem Ur¬ 
sprung, zu der Fülle des ungebrochenen Ganzen zurückzukehren. Das ist 
der Sinn des tat tvam asi. 

Daß mit dieser Interpretation der scheinbaren Übereinstimmung zwischen 
der Lehre des Äruni und der des Parmenides der Boden völlig entzogen wird, 
ist ohne weiteres klar. In der Tat ist die ganze Tendenz des eleatischen 
Denkens so grundsätzlich verschieden, daß trotz mancher Ähnlichkeiten im 
äußeren Ausdruck geradezu von einer diametralen Gegensätzlichkeit zweier 
Welten gesprochen werden kann. Denn so wie in der Sprachwissenschaft zwei 
Worte, deren Lautgestalt ähnlich oder gar identisch ist, — (man denke etwa 
an das englische und das neupersische Wort bad) etymologisch meistens 
nichts miteinander zu schaffen haben, genau so dürfte uns eine scheinbare 


*) Vorarb. zur Gesch. der mahayan. Erlösungslehren, S. 14. 
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Gleichheit zweierFormulierungen nie an derVerscliiedenheit des Sinnes beirren. 

In unserem Fall entscheidet der Umstand, daß die Philosophie des Parme- 
nides wesentlich ontologisch und daher auch „statisch“ ist, während die in¬ 
dische Spekulation auf eine „dynamische“ Betrachtung hinausläuft und in der 
Frage nach dem Ursprung der Vielheit das Hauptproblem erblickt, wobei 
aber nicht das logische Moment, sondern das praktische Erlösungsbedürfnis 
ausschlaggebend erscheint. Daraus folgen auch weitere Differenzen. So 
z. B. bezeichnet Parmenides das Sein als das Volle — 'üö te/eov, und ganz 
genau so Cliand. Up. VII. 15, indem sie von der Fülle, vom bhuman spricht. 
Aber während die Gleichsetzung des Seienden mit dem tc/eov auf der Er¬ 
wägung beruht, daß das Nichts ({ay; Öv) ein unvollziehbarer Begriff ist und 
daß daher das eine Sein das All ausfüllen muß, wird die „Fülle“ der Chünd. 
Up. als ein Synonym der „Wonne“ (sukha) gebraucht und als das volle Besitzen 
und Beherrschen expliciert. Auch der Satz, daß Werden und Vergehen nur 
ein Wort seien, ist bei Parmenides durch die logische Schwierigkeit motiviert^ 
die diesen Begriffen als Begriffen anhaftet, wogegen der Ausdruck vacaram- 
bliäna, wie eben ausgeführt wurde, nicht nur keine Leugnung der Verände¬ 
rung involviert, sondern umgekehrt auf ihren Ursprung und ihre Quelle hin¬ 
deutet. Von einer Parallele zwischen Parmenides und den Upanischaden 
kann daher meiner Ansicht nach nicht gesprochen werden. 1 ) 

Anhangsweise mögen noch einige Einzelheiten literarischer Natur im 
engeren Sinne des Wortes hervorgehoben werden. Hier ist vor allem der 
Versuch Hillebrandts zu nennen, die sekundären Zusätze aus den Upani¬ 
schaden auszuscheiden und somit für diese Texte das zu leisten, was Garbe 
seinerzeit für die Bliagavad-GTtü geleistet hat. Daß hierbei eine zum Teil 
subjektive Entscheidung nicht zu vermeiden war, ist verständlich. 

Den meisten Streichungen, die von Hillebrandt vorgenommen wurden 
muß indessen unbedingt zugestimmt werden, zumal da es sich fast durchgehend 
um bedeutungslose Stellen handelt, die weder den philosophischen noch den 
ästhetischen Wert der Upanischaden erhöhen. Eine besondere Erwähnung 
verdient ebenfalls die feine Interpretation des Motivs der Kathaka-Up., wo 
der Todesgott Yama den Jüngling Naciketas über die letzten Fragen des Lebens 
und des Todes belehrt. „Die Einführung des Todesgottes — sagt Hille¬ 
brandt — scheint .... alte Bräuche vorauszusetzen. In Indien zogen und 
ziehen noch heute Yamaverehrer umher, zeigen Bilder aus der anderen Welt 
und begleiten das mit Gesang“. Auf die Bedeutung, die dieser Hinweis für 
die Entstehungsgeschichte des indischen Theaters besitzt, kann in diesem 
Zusammenhang nicht eingegangen werden; es genügt festzustellen, daß wir 
in der Kütliaka-Upanisad wohl den ältesten Beleg für das Vorkommen der 

J ) Daß hingegen zwischen der Lehre Heraklits und dem Gedanken des Svetaketu- 
Fragmentes eine gewisse Analogie vorliegt, kann nicht geleugnet werden. Doch möchte 
ich in diesem Fall mit Garbe eher an das Sämkhya-System denken, das übrigens 
durch die Vermittlung Irans die Philosophie des „dunklen Ephesiers“ auch direkt be¬ 
einflußt haben könnte. 
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bei Patanjali in dem Maliabliasya zu Pänini III. 1. 26 genannten saubhika’s 
erblicken dürfen. 1 ) 

Endlich mag noch mit einigen Worten auf die eigenartige Stelle Chand. 
Up. I. 12 eingegangen werden, die von dem UdgTtha der Hunde handelt. Daß 
diese Stelle ebensowenig wie das Lied an die Frösche (R.V. VII. 103), wie 
Deussen vermutet, eine Satire auf die Priester sein kann, hat Hille¬ 
brandt mit Recht bereits in seinem Aufsatz in der Z. D. M. G. Bd. 71. S. 312 
geltend gemacht. Er schlägt eine folgende Erklärung vor: „Wir können den 
Typus der Sädhus, der seine Vertreter schon im Rämäyana hat (III. 6. II) 
und uns aus der Geschichte der indischen Sekten vertraut ist.... Winter¬ 
nitz (Gesell, der ind. Lit. II. S. 57) erwähnt aus Majjhimanikäya Nr. 57 die 
Geschichte von dem Hundeasketen Acela Seniya Kukkuravatika. Solche As¬ 
keten werden nicht ohne Formel oder Bettelspruch gewesen sein. Ich 
glaube mit der Deutung unseres Upanischad-Textes auf ein solches Stück 
alten Asketentums, dessen Bettelspruch und „Brähmana“ hier hineingearbeitet 
ist, nicht fehl zu gehen.“ St. Schayer. 

P. Dr. C. Becker, S. D. S., Apostolischer Präfekt von Assam, Indisches 
Kastenwesen und Christliche Mission, o. O. u. J., 164 SS. 

Das symphatisch berührende, anspruchslos geschriebene Büchlein eines 
Mannes, der lange in Indien gelebt, durch seinen Beruf mit dem Volke in 
enge Berührung gekommen ist und das indische Volk und seinen Beruf lieb 
hat. Zunächst wird das Kastenwesen in seinen sozialen Auswirkungen ge. 
schildert. Die zahllosen Verästelungen und Verzweigungen der indischen 
Kaste werden, wie mir scheint, recht faßlich an unserer „Sippe Müller“ 
mit ihren vielen Untergruppen veranschaulicht, in ähnlicher Weise, wie dies 
auch Risley in seinem bekannten Buch „The People op India“ mit dem 
englischen Namen Smith versucht hat. Dann wird hingewiesen auf die 
Momente, welche in der Neuzeit atiflö-end auf das Kastenwesen wirken. Es 
gehört dazu vor allem der zunehmende Verkehr, der beispielsweise auf 
der Eisenbahn notwendig die trennenden Schranken beseitigen oder doch 
lockern muß. Auch der Einfluß der Mission wirkt naturgemäß in der näm¬ 
lichen Richtung. Weitaus der größte Teil des Büchleins handelt von den 
Schwierigkeiten, die gerade durch das Kastenwesen der Mission bereitet 
werden. Die Kaste ist das Problem schlechthin für die indische Mission 

• 

Die katholische und die protestantische Kirche stehen ihm verschieden gegen¬ 
über. Letztere duldet ’keine Kastenunterschiede. Die katholische Kirche 
hat sich zu einer Art Kompromiß entschlossen, und man darf vielleicht die 
Frage aufwerfen, ob bei einer so alten und tief eingewurzelten Institution 
die Methode nicht vorzuziehen ist, welche mit einer gewissen Toleranz 

x ) Vgl. Hillebrandts Aufsatz „Zur Geschichte des indischen Theaters“ Z.D.M.G # 
72. S. 227. Die saubhika’s sind allem Anschein nach mit den Buddhacarita V, 2 
erwähnten citrakatha’s identisch. Eine besondere Kaste der „picture showers“, die 
ebenfalls v citra-kathin’s “ heißen, nennt ferner Russell in seinem Buch: The tribes 
and castes of Centr. Prov. of India. Vol. II. u. d. W. 
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und Schonung gegenüber dem historisch Gewordenen eine allmähliche Um¬ 
wandlung der Anschauungen herbeizuführen bemüht ist, der dann die Be¬ 
seitigung der alten Einrichtung von selber folgen muß. Für die Missions¬ 
geschichte wichtig und wertvoll ist der zweite Teil des Buches (S. 122 ff.), 
da er auf den Urkunden fußt, aus denen die offizielle Stellungnahme der 
katholischen Kirche zu dem Problem der Kaste hervorgeht. 

Wil heim Geiger. 


Ferner eingelaufene Bücher und Schriften, 
deren Besprechung Vorbehalten bleibt: 

Leopold Zieglers „Der ewige Buddho 66 . Ein Tempelschriftwerk in vier 
Unterweisungen. Mit einer Abbildung. Inhalt: Einführung. Erste Unterweisung: 
Buddho der Protestant. Zweite Unterweisung: Buddlio der Erlebende. Dritte 
Unterweisung: Buddho der Wissende. Vierte Unterweisung: Buddho der 
Öst-Westliche. 400 Seiten broschiert Mk. 120.—, gebunden Mk. 180.—. Otto 
Reich 1-Verlag, Darm stadt 1922. 

"Hans Muchs „Die Weit des Buddha 66 . Ein Hochgesang. 176 Seiten 
gebunden Mk. 40.—. Aus der Sammlung „Schöpferische Kulturen“ des 
Verlag Carl Reiß n er, Dresden 1922. 

J. A. Sauter: „Mein Indien“. Erinnerungen an 15 glückliche Jahre. Ge¬ 
bunden Mk. 75.—. IC. F. IC oeliler-V er lag, Leipzig. £ 

Arthur Pfungsts g^Meue Gedichte 46 . Vierte vermehrte Auflage. 145 Seiten 
broschürtMk.25.—. Neuer Frankfurter-Verlag, Frankfurt a.M. 1921. 

Arthur Schopenhauer aus persönlichem Umgang dargestellt. Ein Blick 
auf sein Leben, seinen Charakter und seine Lehre von Wilhelm von Gwinner. 
Kritisch durchgesehen und mit einem Anhang neu herausgegeben von Charlotte 
von Gwinner, mit einer Heliogravüre: Schopenhauerbüste von Neg 
und einem Stahlstich: Schopenhauer im 70. Lebensjahr. 260 Seiten 
broschiert Mk. 65.—, Halbleinen Mk. S5.—.Verl agF. A. Brockhaus,Leipzig. 

Ernst Fuhrmann: „Reich der Inka 66 . Textteil: Sprache und Kultur 
im ältesten Peru. Bildteil: Keramik, Weberei und Monumentalbau. 60 Seiten 
Text, 96 ganzseitige Bildtafeln, kartoniert Mk. 200.—. Aus der Schriftenreihe: 
„Kulturen der Erde 6 *. Material zur Kultur- und Kunstgeschichte aller Völ¬ 
ker. Band I: Reich der Inka, Hagenl922 im Folk wang-V erlag, G.m.b.H. 

Carla Pestori von Graberg: „Der Gottmensch 66 . Geschrieben von 
einer Einfältigen für Einfältige. 227 Seiten kartoniert Mk. 20.—. Verlag 
Art. Institut Orell Fiißli, Zürich 1922. 

Th. Erismann: „Psychologie 66 . III. Die Hauptformen des psychischen 
Geschehens. Kartoniert 144 Seiten Mk. 12.—. Sammlung Goeschen, 
Nr. 833, Leipzig 1 921. 
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WELTSCHAU 

Zusammengcstcllt von Ludwig Ankenbrand, Stuttgart. 

I. Akademische Nachrichten. 

Im Wintersemester 1922 23 soll Professor Driesch von der Leipziger Unk 
versität an der Universität Peking Vorlesungen über Philosophie halten. 

In Jena verstarb kürzlich im SO. Lebensjahr der bekannte Indogermanist 
Geh. Rat Prof. Berthold Delbrück. Er arbeitete zusammen mit Windisch, 
u. a.'auf dem Gebiete der Vedenforschung und war Ordinarius des Sanskrit 
an der Universität. 

Der a. o. Prof. Dr. Bruno Liebich in Heidelberg wurde zum Ordinarius 
für Sanskrit an der Universität Breslau ernannt. 

Der Privatdozent Dr. Willibald ICirfel in Bonn wurde als ord. Professor 
der indischen Philologie an die Universität Bonn berufen. 

Die von Rabindra Nath Tagore in ShantbNiketan gegründete Universl* 
tat Visva Bharati“ wurde am 23. Dezember vorigen Jahres feierlich durch 
einoFcstredc von Dr. Brajendra Math Seal eröffnet. Außer den zahlreichen 
indischen Gelehrten wohnten der Eröffnung u. a. W. W. Pearson und der 
französische Indologe Sylvain Levi bei. 


II. Wissenschaftliche Institute, Museen, Ausstellungen, Kongresse 

und Vereine. 


Im Zentrabinstitut für Erziehung und Unterricht wurde am 11. Februar 
eine Ausstellung japanischer Kindorzeichnungen eröffnet. Die Zeichnungen 
kamen aus Japan auf Veranlassung japanischer Kindei, die damit deutschen 
Kindern eine Freude machen wollen. An der gegenüberliegenden Wand 
waren Zeichnungen deutscher Jugend aus verschiedenen Städten ausgc* 
stellt die als Gegengeschenk demnächst nach Japan gehen sollen. Zur 
Eröffnung kam von japanischer Seite der Botschafter Exc. Hioki mit den 

Herren der Botschaft. — 

In Tokio wurde am 10. März eine „Friedensausstellung“ eröffnet, die bis 
zum 31. Juli dauern soll. 


In Wien wurde am 7. April durch den Bundespräsidenten Dr. Hainisch 
im österr. Museum die unter dem Protektorat des japanischen und chincsi* 
sehen Gesandten stehende Ausstellung ostasiatischer Kunst feierlich er* 
öffnet. Sie dauert bis Ende Juni. 


In Peking wurde kürzlich ein Deutscl^chinesischer Kulturverband ins 
Leben gerufen, der eine Annäherung der beiden Völker, wie Wissenschaft* 
liehe Zusammenarbeit usw. bezweckt und dessen Mitgliedschaft hauptsäch* 
lieh Studenten und Akademiker erwerben sollten. Man wende sich an den 
Gründer des Verbandes, Herrn Dr. Waldemar Oehlke, Peking, Ta Fang 
Chia Hutung 27. 
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III. Vorträge. 

Prof, du BoissReymond sprach am Mittwoch, den 8. März im „Wissens 
schaftlichen Verein“ zu Berlin im Institut für Meereskunde über „Spaziers 
gänge in China“ mit Lichtbildern. 

Prof. Dr. Erich Zugmayer sprach am 20. Januar in Berlin über „Ost* 
persien und Britisch Bclutschistan“. 

F. Reimelt hielt Ende Januar in der Berliner Urania in der Reihe der 
Gelehrtcnvorträge einen solchen über „Die Insel Ceylon“. 

Hans Lambertz setzte im Auftrag des Deutschen Auslanddnstituts im 
Stuttgarter Lindenmuseum im Januar und Februar seine Lichtbildervors 
träge über China und Japan vor den Schülern und Schülerinnen der Stutt* 
garter höheren Lehranstalten fort. 

Garteninspektor Rehnelt, Gießen, sprach am 16. Januar in der „Schlesi* 
sehen Gesellschaft für vaterländische Kultur“ über „Ceylon“ unter besons 
derer Berücksichtigung der Sitten und Gebräuche der Eingeborenen, mit 
Lichtbilde rn. 

Dr. Stadthagen sprach am 13. Dezember im Bildungsvercin zu Nord* 
hausen über „Wunder, Geheimnisse und Rätsel der indischen Fakire und 
Yogis.“ Der Vortrag wurde am 17. ds. Mts. wiederholt. 

Dr. Wolf von Gordon sprach am 14. Dezember im Goethe*Bund zu 
Königsberg i. Pr. über „Indische Philosophie und Dichtung“. 

Dr. K. IC. Bhargava, ein Hindu, hielt am 13. Februar in der Stuttgarter 
Abteilung der „Internationalen Frauenliga für Frieden und Freiheit“ einen 
Vortrag in deutscher Sprache über die „Gandhibewegung“, der, wie seine 
Wiederholung im Stuttgarter „Englischen Klub“, zu einer lebhaften Dis* 
kussion Veranlassung gab. Im März und April sprach Bhargava über das 
gleiche Thema in München und anderen Städten Süddeutschlands. 

SchmidtpScharff, Yokohama, hielt am 5. April im Stuttgarter Lindem 
museum einen Vortrag über „Japan“. Hans Lambertz unterzieht die Aus* 
führungen des Redners im „Stuttgarter Tagblatt“ vom 6. April einer schar¬ 
fen Kritik. 

IV. Zeitungss und Zeitschriftenschau. 

a) ZeitungssAufsätze. 

GlasenapxD, Dr. Helmuth v., Tagore und Gandhi, in „Vossische Zeitung“, 
Berlin, vom 1. Dezember 1921. Eine wertvolle Parallele! — 

Wendel, Dr., Kulturdenkmäler Hinterindiens in Märzausgaben Österreichs 
scher Blätter nach einem im Ingenieur* und Architcktenverein zu Wien von 
Prof. Dr. Ludwig Wahrmund aus Prag gehaltenen, Vortrag über das alte 
Reich der Khmer und 1 ihre Bauten Angkor*Tom und AngkorAVat. 

Meyer, Walther, Oberleutnant a. D., Hannover, In chinesischer Gefangen* 
schaff in „Hannoverscher Kurier“, Hannover, Nr. 142 vom 24. März, schil* 
dert die ausgezeichnete Behandlung der Gefangenen durch die Chinesen. 

b) ZeitschriftemÜbersiclit. 

NeusBuddhistische Zeitschrift (Dr. P. Dahlke, BerlimZehlendorf). Das 
Herbstheft 1921 bringt auszugsweise die „Lehrrede vom Vergleich mit der 
Schlange“ (Majjhima*Nikaya 22), nebst Erklärungen; „Wie erklären Sie sich 
das?“ (Einiges über okkulte Phänomene); „Was Tagore uns zu sagen hat“; 
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„Eine Wiedergeburtsgeschichte aus dem Mahawamsa“; fernerhin Gedanken 
und Meinungen über zeitgemäße Themen, kritisierte Kritik und Bücher* 
besprcchungcn. Das Winterheft 1921/22 enthält „Vakkali“ (Samy. Nik. III); 
„Über eine Stelle aus MajjhimasNik. 12“; „Vom Lebenswerk Rudolf Stei* 
ners“; kleinere aktuelle Artikel und Bücherbesprechungen. Unter diesen 
ist die Besprechung des zweiten Jahrgangs des „Buddhist Annual of Cey; 
Ion“ wertvoll — es enthält Aufsätze über die Lehre, wie die Fortschritte 
der Ausbreitung des Buddhismus in Indien, Kultbauten in Kalkutta, 
Buddha*Gaya und anderwärts aus der Feder des Bhikkhu Silacara, von T. 
A. Peiris, Dr. Cassius Pereira, Dr. Melbye, des Thera ICarandana Jinaratana, 
sowie des Anagarika Dharmapala. Am Schluß dieses Heftes der „Neu* 
Buddhistischen Zeitschrift“ bringt Dahlke eine Übersicht über die Neu* 
eingängc für das von ihm geplante „Buddhistische Haus“; darnach sind bis 
jetzt rund 35 000 Mark für diesen Zweck eingegangen. 


Die Katholischen Missionen (Freiburg i. Br., Herder) 1921 22. Heft 4 
bringt als bedeutungsvollen Artikel katholischer Missionsgeschichte und 
Missionsarbeit „300 Jahre Propaganda 1622—1922“ von Anton Huondcr, 
S. J.; in dem Aufsatz „Das deutsche Missionsfeld ‘ bespricht Alfons Väth, 
S. J., auch die Missionen in Indien und Ostasien; fernerhin zahlreiche klei* 
nerc Aufsätze und Notizen über Japan. Indien und China. — Heft 5 ent* 
hält „Das St. Franz*Xaver*Colleg in Tsining“ von C». M. Stenz, S. V. D. — 
Heft 6 bringt einen ausführlichen illustrierten Artikel über den „Apostel 
Indiens“ von Georg Schurhammer. S. J. ..Die Heiligsprechung Franz Xa* 
vers“, sowie kleinere „Xaveriana“ und „St. Franz Xavers Arbeitsfelder in 
der heutigen Zeit“ in Indien und im fernen Osten. — Das neueste Heft 
(Heft 7, April 1922) berichtet von der katholischen Brahmancnmission in 
Tritschinopolv, daß die Gemeinde der bekehrten Brahmanen im Bistum T. 
gegenwärtig „nach 25jähriger geduldiger Arbeit“ IS Familien mit 130 Mit* 
gliedern zähle. — 


Monatsblätter der Oblaten der Unbefleckten Jungfrau Maria (Hünfcltl, 
HcssemNassau). Das zweite Heft (Februar) dieses Jahrgangs bringt eine 
Übersicht über den Stand des Katholizismus und der katholischen Missio* 
nen auf Ceylon, woraus wir nur hervorheben wollen, daß von den 4 Millio* 
nen Einwohnern der Insel 3o5 000 Katholiken sind; von den 250 000 Ein* 
wohnern Colombos sind 70 000 katholisch. Die Katholiken setzen sich aus 
Europäern, Ilalfkasts, Tamilen und Singhalesen zusammen. — P. Rcinhold 
Simon gibt uns im gleichen Heft einen Abriß des Lebens des OblatenpatersP. 
KarlChonnavel, der am 15. Februar 1922 auf Ceylon sein eisernes Priester* 
jubrläum feiert. Er ist am 9. April 1825 in Sicourt in Frankreich geboren 
und lebt seit 1852 auf Ceylon. U. a. schrieb er eine singhalesisch*englische 
Sprachlehre, sowie mancherlei kleinere Werke in singhalesischer Sprache. 

Zeitschrift für Missionswissenschaft (Aschcndorffschc Verlagsbuchhand* 
lung, Münster i. W.) 12. Jahrgang, 1922, 1. Heft. Enthält statistische Bei* 
träge über Indien und Ostasien. 

Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft (in Verbin* 
düng mit Prof. Dr. Hans Haas herausgeg. v. Missionsdirektor D. Dr. J. 
Wjitte, Berlin; Huttenverlag, Berlin SW 11). Vorliegend Heft 1—4 des 37. 
Jahrgangs 11922. Heft 1: „Die Jordanstaufe im Bilde“, von Privatdozent Dr. 
Hans Leisegang. Der Artikel stellt an Hand einer Gandhäraskulptur, die 
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Buddhas sichen Schritte (sapta padäni) nach dem Bade durch die Näga? 
raja’s darstcllt, interessante Vergleiche mit zwei gleichfalls wiedergegebenen 
altchristlichc Darstellungen der (Kindes?) taufe Christi an und knüpft ver? 
schicdcnc Hypothesen daran, die teilweise von H. Haas in den Anmcr? 
kungen unter die kritische Lupe genommen werden. Über den stark an den 
heiligen Franziskus von Assisi erinnernden mdisch?christlichen Asketen 
Sundar Singh berichtet Dr. C. Pfister ausführlich. — Heft 2: „Der Seelen? 
wanderungsglaube“, eine Übersicht für die Praxis, von Pastor Lic. Konrad 
Müller, u. a. — Heft 3 bringt zahlreiche kleinere Beiträge über Japan. —• 
Heft 4 gibt neues Material zur Omotokyo?Bcwegung in Japan. — 

Allgemeine Missionszeitschrift. (Herausgegeben von Richter u. Warneck, 
Sumatra; Verlag M. Warneck, Berlin W 9, Schcllingstr. 5. Die vorliegenden 
Januar? und Februarhefte bringen eine „China=Rundschau‘*, „Indische 
Sehulfragen“, „über die Lage in Indien“ u. a. 

Evangelisches Missionsmagazin (Hcrausgcg. v. Friedrich Würz, Evangel. 
Missionsvcrlag, Stuttgart) 1. bis 3. Heft, Januar?März 1922. Heft 1 bringt 
einen warmen Nachruf für J. J. M. de Groot (*{* 24. Scpt. 1921) aus Dr. W. 
Oehler’s Feder. Von demselben finden wir in Heft 2 „Sind die Chinesen 
uns als Volk moralisch überlegen?“ Im dritten lieft beschäftigt sich Lic. 
thcol. Ii. W. Schomerus ausführlich mit „Rabindranath Tagore“, seiner 
Weltanschauung und ihrer gcistcsgcschichtlichen Bedeutung. 

Mitteilungen der DeutschsPersiscIien Gesellschaft (Iicrausgeg. von der 
Dcutsch?Pcrs. Gesellschaft, Bcrlin?Gruncwald, Kunz Buntschuhstr. 4). Er? 
scheinen nicht im Buchhandel, nur „Zur vertraulichen Kenntnis ihrer Mit? 
glieder herausgegeben v. Generalsekretär“. Enthalten in Nr. 2 (Februar) 
wieder recht interessante Mitteilungen aus Ostpersien, Afghanistan und 
Britisch?Indicn, hauptsächlich politischer Natur. 

Die Glocke (hcrausgcg. von Parvus, Verlag für Sozialwissenschaft, Berlin 
SW 6S) bringt in Nr. 53 (27. März 1922) einen Aufsatz von Albin Michel 
„Wir und Britisch?Indien“. 

Wirtschaftsdienst (Herausgegeben vom Hamburgischen Weltwirtschafts? 
Archiv, Schriftl. Dr. Paul Fieile und Dr. Kurt Singer, Hamburg), Heft 6 
(10. Februar): Hans Zache „Die indische Revolution“. 

Die Lebenskunst (Hcrausgeg. v. Karl Lentze, Leipzig, Körnerplatz 6) Nr.4 
(April 1922): Clara Ebert „Mahatma Gandhi“. 

Steads Review (Melbourne, Vic., Australien) bringt in jeder Nummer 
Artikel und Nachrichten, vielfach politischer Natur, über Indien und Ost? 
asien. Das erste Märzheft enthält u. a. einen ausführlichen Aufsatz über 
„The Needs of India“. 

Ararat (Goltzverlag, München). Das 12. Heft der Zeitschrift ist als Son? 
derheft „Asien“ mit reichem Inhalt, auch auf Kunstdruckpapier, erschienen 
und enthält 35 Abbildungen. U. a. sind vertreten Dr. Otfried Eberz über 
„Aktive und passive Religiosität in Indien und China“, Dr. Karl With über 
„Kwannon in Nara“, Dr. Alfred Salmony über „Der Borubudur in der Land? 
Schaft“, Prof. Dr. Lucian Scherman über „Gcisterspiele in Hinterindien . 
Dr. E. Gratzl bringt eine Bibliographie der Literatur über indische Kunst. 

Die Deutsche Revue, 1922, bringt in ihrem Februarheft einen Aufsatz 
von Glasenapp über „Überwindung des Polytheismus“, worin auch des 
Buddhismus gebührend gedacht wird. 
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Acta Societatum Orientalura Batavae, Danicae, Norvegicae. Unter diesem 
Titel ist, wie clas Buchhändler? Börsenblatt vom 10. April mitteilt, soeben im 
Haag als Organ holländischer, dänischer und norwegischer Orientalisten? 
Vereinigungen die erste Nummer einer internationalen Vicrteljahrszeit* 
Schrift für Orientforschung erschienen. Sic soll hauptsächlich den Ver? 
öffentlichungen von Gelehrten dieser drei Völker auf dem Gebiete indo? 
iranischer, islamitischer und ostasiatischer Wissenschaft gewidmet sein, — 
doch ist auch die Mitarbeit von Gelehrten anderer Nationen erwünscht. 
Die Aufsätze sind, der internationalen Verbreitungsmöglichkeit wegen, in 
deutscher, französischer oder englischer Sprache abzufassen. 

An heiligen Ufern (Schahin?Vcrlag, Marquardscn?Kamphövener, München, 
Schellingstr. 39). Nach längerem Abstand ist Heft 2 erschienen. 

Die Hilfe (Berlin, Nr. 9 vom 25. März) bringt einen ausführlichen Artikel 
über die bengalische Dichterin Sarojini Naidu von Elisabeth Widman. 

Der Neue Orient (herausgeg. von Prof. Dr. Eugen Mittwoch; Verlag 
Berlin W 10) X. Band. Nummer 4 6, bringt eine Fülle von Material über 
Indien und den fernen Osten in kultureller und politischer Hinsicht, u. a. 
ausführliche Artikel von F. Sher ..Der indische Nationalkongreß in Ahme? 
dabad und der künftige Kurs der nationalen Politik“, „Organisation des In? 
dischen Nationalkongresses“, von Albert Bencke (y)> München „Das neue 
Mittelasien“. 


V. Kleine Mitteilungen. 

Wie „Die katholischen Missionen“ (Januar 1922) berichten, wird gegen? 
wärtig in der Stadt Trcsno in den Vereinigten Staaten von Amerika ein 
buddhistischer Tempel zu 100.000 Dollar gebaut. — 

Um die buddhistische Lehre weiter zu verbreiten, plant, wie die „Ost? 
asiatische Rundschau“ mitteilt, der frühere Abt des Nishi Iionganji?Tcm? 
pels in Kyoto, Japan, Graf Otani, die Herausgabe einer buddhistischen 
Zeitschrift „Taijy“. 

Das gleiche Blatt meldet in Nr. 3 von 1922. daß eine Anzahl der Tempel 
in Kyoto sich bereit erklärt hätten, ihre Höfe den Schulkindern als Spiel? 
platze zur Verfügung zu stellen. Sogar Tennisplätze sollen angelegt werden. 

Christliche und buddhistische Austausch?Vorträge. Wie Missionsdirektor 
Witte in der „Zeitschrift zur Missionskunde und Religionswissenschaft“ 
nach der japanischen Zeitung „Mainiehi“ mitteilt, haben die christliche 
Schule „Kwansei Gakuin“ in Kobe und das buddhistische „Koyasan Col? 
lege“ eine Einrichtung getroffen, wonach christliche Prediger buddhisti? 
sehen Schülern über das Christentum, und buddhistische Priester christli? 
chen Schülern über den Buddhismus Predigten und Vorträge halten. Am 
3. und 4. Juni vorigen Jahres haben die buddhistischen Priester zum ersten 
Mal in der christlichen Anstalt gesprochen. 

Aus Sarnath kommt die Nachricht, daß die englischen Ausgrabungen 
voranschreiten. Das Museum, ganz im Stil eines buddhistischen Klosters 
gehalten, sei fertig. Es ist zur Aufnahme der zalilreichen Ausgrabungs? 
schätze und Reliquien bestimmt, die aus der Anfangszeit des Buddhismus, 
resp. aus den ersten Jahrhunderten seiner Kultur stammen. U. a. sind dort 
auch die berühmten Löwtnkapitäle vom Palast Asokas aufgestellt. Der 
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Haupttempel mit der berühmten Dagoba soll übrigens in alter Pracht wie* 
derhergcstcllt werden. — 

Sondar Singh hielt in New*York und London, Genf und Basel Vorträge. 
Vom 30. März bis 11. April weilte er auch in Deutschland, um dann nach 
Schweden weiterzureisen. 


VI. Ausführliche Besprechungen buddhistischer Schriften in anderen 

Blättern 

Unsere „Zeitschrift für Buddhismus“ (tieft 6—12 vorig. Jahrgangs) er^ 
fährt eine eingehende Besprechung und wohlwollende Würdigung im 3. Heft 
(37. Jahrgang) der „Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissen* 
Schaft“, Berlin, durch Prof. H. Haas. Gleichzeitig werden (S. 93^94) die 
Sonderdrucke der „Zeitschrift“ ausführlich besprochen. Plello Rösch be* 
spricht den gebunden vorliegenden vorigen Jahrgang der „Zeitschrift für 
Buddhismus“ ausführlich und empfehlend in Nr. 59 der „Bayerischen 
Nationalzcitung“, Nürnberg, vom 10. März. 


VII.") Neuerschienene Bücher zur Kunde des fernen Ostens. 

Weller, H„ (Hcrausg.); Bälacarita (Die Abenteuer des Knaben Krishna); 
Text. Leipzig 1922, H. Haessel. 

Weller, LI., (Übersetzer) Bälacarita; ins Deutsche, übertrag. Leipzig 1922, 
H. Haessel. 

Oldenberg, Hermann, Das Mahabharata. Seine Entstehung, sein Inhalt, 
seine Form. IV., 17S S.; gr. 8°. Göttingen 1922, Vandenhoeck & Ruprecht. 

Hauer, I. \V\, Dr., Priv.*Doz., Die Anfänge der Yogapraxis im alten Indien, 
eine Untersuchung über die Wurzeln der indischen Mystik nach Rgveda 
und Atharvavcda. Berlin, Stuttgart und Leipzig 1922. (VIII, 210 S.; gr. 8°), 
W. Kohlhammcr. 

Much, Die Welt des Buddha. Dresden 1922, Carl Reißner. 

Ziegler, Der ewige Buddha. Darmstadt 1922, Otto Reichl. 

Eichhorn, E. M., Nyanapu. Altindische Sage; nach einer Erzählung v. 
Ernst Just bearbt. in 3 Akten und Schlußbild. 32 S., kl. 8°; Bern und Leip* 
zig 1922. Ernst Bircher (in Komm.) 

Birkner, Friedr., Die blonde Hindu (ind. Roman). Leipzig 1922, Friede 
rieh Rothbarth. 

Brandstetter, Renward, Wir Menschen der indonesischen Erde. 1. Die 
indonesische und indogermanische Volksseele. Eine Parallele auf Grund 
sprachl. Forschung. 21 S., 8°. Luzern 1922, E. Haag, I. Eisenring’s Nachfolg. 

*) Um der Vollständigkeit unserer bibliographischen Übersicht "willen werden die 
Verlage um rechtzeitige Ankündigung ihrer Neuerscheinungen gebeten. Möglichst 
vollständige Titolaugahcn unmittelbar* an Ludwig Ankenbrand, Stuttgart, Hasen- 
borgsteige G/* erboten. Besprechung einzelner "Werko erfolgt nach Maßgabe des 
Raumes nur nach Einsendung eines Besprechungsstückes unmittelbar an den Ver¬ 
lag Oskar Schloß, München-Neubiberg. Die Reihenfolge der Aufzählung richtet 
sieh nach dem zeitlichen Eintreffen der Buchtitel. 
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Law, Narcndra Nath, Aspccts of ancient Indian polity. London, 
Milford. 8°. 

Panandikar, S. G., Some aspects of tlie economic consequences of the 
war for India. Bombay 1922, Taraporcvala, 8°. 

Popley, Herbert A., The music of India. Calcutta, Association Press.; 
London, Oxford Universit. Press. 8° 

Yeates, Thomas, Asian cristology and the Mahäyana. A reprint of the 
century-old „Indian church history“, and the further Investigation of the 
rcligion of the Orient as influenccd bv the Apostlc of the Hindus and 
Chinese, bv E. A. Gordon. Kyoto, Japan, Maruzen & Co. 8° 

Serinda. Detailed reports of explorations in Central Asia and Westerns 
inost China, Garried out and describcd under the Orders of H. M. Indian 
Gouvcrnment bv Aurel Stein. With descriptive lists of antiques by F. Ii. 
Andrews, F. M. G. Lorimer and others, and Appendiccs by I. Allan, L. D. 
Barnett and others. 5 vols. Oxford, Clarendon Press., 1922, 4°. 

Woodhead, II. G. W., (Editor), The China Year Book 1921/22. London 
Simpkin, Marshall, 8°. 

Streeter & Appasamy, tibertrg. v. P. Baltzer, Der Sadhu (Sundar Singh). 

/ Stuttgart und Gotha 1922, Friedrich Andreas Perthes, A.-G. 

Hertel, I., (Herausg.), Erzähler, Indische, Leipzig, 1922, H. Haessel. 

1.—3. Bd. Dandin, Die zehn Prinzen 

4. Bd. Indische Novellen I. Prinz Aghata, Die Abenteuer Ambadas 

5. Bd. Zwei altindische Narrcnbiicher 

6. Bd. Märchen lind Schwänke 

7. Bd. Natursagen 

8. Bd. Märchenromane 

Oepke, Moderne Indienfahrer und Weltreligionen. Leipzig 1922, Dörff- 
ling und Franke. 

Heuvers, Hermann, S. J., Der Buddhismus und seine religiöse Bedeutung 
für unsere Zeit. Aachen, Xavcrius-Verlag, 1921, 53 S. (Abhandlungen aus 
Missionskunde und Missionsgeschichte 25). 

Becker, C. P. Dr., S. D. S. apost. Präfekt, Indisches Kastenwesen und 
christl. Mission. Aachen, Xavcrius-Verlag, 1921; VII, 164 S., mit Abb., 
Tafeln, 8°. 

Kamensky, Marg., Eine historische Skizze des Buddhismus auf esoteri¬ 
scher Grundlage. 78 S., 8°; Leipzig 1921, Thcosoph. Verlagshaus Dr. Hugo 
Vollrath (früher Weimar, Kschatriya-Verlag). 

Peryt Shou, Kwasnon-seh; Die astrale Weltreligion des Neu=Buddhis- 
mus und die abendländischen Geistesströmungen. Linser-Verlag G. m. b. 
H., Berlin-Pankow. 

Heiler, Friedrich, Dr. theoh, Die buddhistische Versenkung, 2. Neuauflage. 
Ende Oktober 1921, München, Ernst Reinhardt. 

Ziegler, Leopold, Der ewige Buddho, Darmstadt 1921, Otto Reichl, Verlag. 
Kornerup, Ebbe, Indien, Berlin 1921; W. 50, Tauentzienstr. 5, Gylden- 
dal’scher Verlag. 

Holtzmann, Adolf, Indische Sagen, übers. Neuherausgabe von Moritz 
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Winternitz. Buchausstattung v. Ernst Schneidler. 3. —• 5. Tsd., Jena 
1921, E. Dicdcrichs (XXX, 319 S., gr. 8°.) 

Natorp, Paul, Stunden mit Rabindranath Thakkur. Jena 1921, E. Die* 
dcrichs (25 S.; 8°.) 

Buscoe, C. E. Tyndale, ICashmir in sunligkt and sliade. With an introd. 
by Majors General L. C. Dunstcrville. London, Seeley, Service, 8°. 

Keitli, Arthur Berricdalc, Indian Logic and atomism. An exposition of 
the Nyäya and Vuigcshika Systems. Oxford, Charcnclon Press: London, 
Milford, 8°. 

Mookerji, Radhakumud, Nationalism in Hindu culture. London 1921', 
Thcosophical Puhl. House. S°. 

De Fries, Indien, das Wunderland. Neuaufl. Carl Rcißner, Dresden 1921. 

Kakuzo Okakura (übertragen v. Steinsdorff), Die Ideale des Ostens. 
Leipzig 1921 Inselverlag. 

Sandegren, Hermann, Käst och Kristendom i Sydindien. Stockholm 1921, 
Svenska Kyrkans Diakonistyrclse. 259 S., kl. 8°, 36 Bilder. 

Baren, Goß v., Ferien in den Tropen (Indien). 8°, 221 S., Leipzig 1921, 
Xcnicnvcrlag, Windmühlenweg. 

Cave, Sydney, An introduction to the study of some living religions of 
the East. S° London 1922, Druckworth. — 

Bhattacharya, Brindavin C., Indian images. Part 1: The Brahmanic icono= 
graphy. 8°, Calcufcta 1922, Thacker Spint. 

Mc Govers, William Montgomery, An introduction to Mahayana 
Buddhism. With special rcferencc to Chinese and Japanese phases. 8°. 
NcwsYork, Dutton 6c London, Klcgan Paul. 

Santideva, Siksha=Samuccaya. A compendium of Buddhist doctrine; 
translatcd from the Sanskrit by Cecil Bendott and W. PI. D. Rouse. 8°, Lonc 
don 1922, Murray. 

Salmony, Alfred, Europa^Ostasien. Religiöse Skulpturen. Mit 44 Bild* 
tafeln. Potsdam 1922, Gustav Kiepenheuer. 

„Plalle der Religionen“, Band 1, Indiens Religion. Veröffentlichung der 
religionswissenschaftlichen Gesellschaft der AJcademie in Benares (Sri 
Bharat Dharma Mahamandal), Bonn 1922, Kurt Scliroeder. 

Aufhauser, Prof. Dr. D., Christentum und Buddhismus im Ringen um 
Fernasien. Bücherei der Kultur und Geschichte, Bd. 25, Bonn 1922, 
Kurt Schrocder (erscheint im Juli). 

Danell, Nj., Bischof D., Wie ich das südindische Missionsfeld nach dem 
Kriege fand. 16 S., 8°, Leipzig 1922, Verlag der Evang^Lutlier. Mission. 

Frankel Helene, Die indische Frau in Dichtung und Leben. 32 S., S°. 
Leipzig 1922, Verlag der Evang.sLuther. Alission. 

Plaeckel Ernst, f, Indische Reisebriefe. 6. Auflage, Leipzig 1922, K. F. 
Koehler. 

The Buddhist Annual of Ceylon. 2. Jahrg. 1921/22, Colombo, Bastian. 

Michel, Prof., Dr., 35 Jahre in Ostasien. Allg. Evangel. Protestant. Missi* 
onsverein, Berlin 1922, IiuttcmVerlag. 
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Knoth, Prof. E., D., Scliillers Lebenswerk in Japan. Allg. Evang.^Protest. 
Missionsverein, Berlin 1922, Huttcn^Verlag. 

Das OstasiensJabrbuch. 160 Seit. Allg. Evang. Protestant. Missionsverein, 
Berlin 1922, HuttemVcrlag. 

Witte, Missionsdirektor Prof. D. Dr., Graf Keyserlings Reisetagebuch 
eines Philosophen und das Christentum, Berlin 1921, HuttemVerlag (50 S.). 

Witte, Missionsdircktor Prof. D. Dr., Das Ringen der Weltreligionen um 
die Seele der Menschheit. 30 S., Berlin 1922, Hutten/Verlag. 

Spaich, W., Auf indischen Missionspfaden. 96 S., Stuttgart 1922, Ev. 
Missionsvcrlag. 

Wilhelm, R., Pekinger OrienLInstitut, Görlitz 1921, Hoffmann & Reiber. 
Iieyde, Gerhard, 50 Jahre unter Tibetern., 80 S., 8°, Iiermhut 1921 
Missionsbuchhandlung. 

Ritteimeyer, Friedrich, Prof. Lic. Dr., Buddha oder Christus. Neuauflage. 
1921; 35 S., gr. 8°. Nr. 57 der „Sammlung gcmeinverständl. Vorträge und 
Schriften aus dem Gebiete der Theologie und Religionsgeschichte“, I. C. 
B. Mohr (Paul Siebcck), Tübingen. 

Mutius, Gerhard v., Ostasiatische Pilgerfahrt, Berlin 1922, Band 2 der' 
Schriftenreihe der Preußischen Jahrbücher, Georg Stilke Verlag. — 


Eine Spezialkarte von Hintcrindicn und Insulinde im Maßstab von 
1:3.000.000, 4 Blatt, von Dr. Hermann Planck erschien bei Justus Perthes, 
Gotha. — 

Die bekannte Buchhandlung und oriental. Antiquariat Karl W. Hierse* 
man, Leipzig, brachte einen illustrierten Katalog (Nr. 505) chinesischer, 
tibetanischer und japanischer Originalmalereien heraus. — 
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